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RESUMO 
 
 
Nos anos 2000 uma visão de uma anciã muda radicalmente uma comunidade indígena da 
etnia Matses na Amazônia brasileira. A personagem central desta visão era uma missionária 
evangélica do SIL - Summer Institute of Linguistics, ou melhor, a figura mítica que ela 
representava na perspectiva Matses nas comunidades brasileiras. A relação missionária-povo, 
desde a sua recepção por ocasião do contato inicial em 1969 permite leituras não 
necessariamente desejadas pela missionária culminando com a mitificação de sua figura, 
tornando-a temida e causadora de infortúnios e mortes. As possibilidades de análise 
antropológica desse fenômeno são variadas e conduzem a desdobramentos diversos, quando 
não conflitantes. É apresentada aqui uma análise histórico-antropológica do processo de 
construção simbólica da Siyude (Senhorita), a personagem central desta história, a partir das 
considerações de autores que trabalham nesta perspectiva como Marshall Sahlins, Eduardo 
Viveiros de Castro, Cristina Pompa e Paula Montero, entre outros. O material empírico é 
constituído pela memória bem como os eventos e narrativas digitalmente arquivadas por um 
também missionário, que agora, antropólogo, se propõe a uma reanálise do fenômeno, 
buscando a maneira indígena de compreender a alteridade por sua tradução cosmológica, 
neste caso, a do encontro com a missão, articulando fatores históricos e linguísticos do 
contexto.    
 
Palavras-Chave: Alteridade. Missão. Tradução. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
 
ABSTRACT 
 
 
In the 2000s, a vision of an elderly woman radically changed the indigenous community of 
the Matsés people in the Brazilian Amazon. The central character of this vision was an 
evangelical missionary from the Summer Institute of Linguistics (SIL), or in the perspective 
of the Matsés, her mythical figure developed among the Brazilian communities. Ever since 
her initial contact in 1969, the relationship between the missionary and the people has 
developed unwanted interpretations, culminating in the mystification of his own figure and 
causing her to be feared as an architect of death and misfortune. The possibilities for 
anthropological analysis of this phenomenon are numerous and lead to different ramifications, 
when not conflicting. Presented here is a historical-anthropological analysis of the symbolic 
construction process of Siyude (Miss), the central character of this story, from considerations 
of authors working in this perspective as Marshall Sahlins, Eduardo Viveiros de Castro, 
Cristina Pompa and Paula Montero, among others. The empirical material consists of the 
memory as well as events and narratives, digitally archived by a also a missionary, now, a 
training anthropologist proposes a re-examination of the phenomenon seeking the Indian way 
of understanding otherness, his cosmological translation, in this case of the religious figure of 
an evangelical mission, articulating historical and linguistic factors of context. 
 
  
Keywords:  Alterity. Mission. Translation. 
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CONVENÇÕES 
 
Escrevo os nomes de grupos indígenas nos termos pelos quais eles se auto-
reconhecem, mas quando necessário uso também os termos atribuídos por nacionais nas 
situações de contato (Como Matses – termo indígena, e seu respectivo Mayoruna termo usado 
por nacionais para designar os Matses).  
Sigo o padrão sugerido pela convenção da ABA de 1953 (ABA, 2014) para grafia dos 
nomes de grupos indígenas usando letras maiúsculas nas iniciais quando indicam o etnônimo 
e letras minúsculas quando ocorrem como adjetivo, mas nunca flexionando-os no plural. 
Portanto, um etnônimo terminado em “s” como o Matses não deve ser entendido como uma 
forma pluralizada. 
Não sigo, porém, a mesma Convenção na transcrição das narrativas matses quanto ao 
não uso das letras “c” e “q” ao invés “k”, porque mantenho a ortografia resultante da análise 
linguística inicialmente realizada pelo SIL-PERU e estudada por David Fleck (que apesar de 
apontar “falhas” e prever mudanças também transcreve seus textos nesse padrão [FLECK,  
2003; 2012; ROMANOFF, 2004]), ortografia usada tanto em material didático e religioso no 
Peru que, aliás, recentemente reconheceu o alfabeto matses por meio da Resolución 
Directoral Nº017-2014-MINEDU/VMGP/DIGEIBIR (PERU/, 2014), conservando-o em a, 
b, c, ch, d, e, ë, i, m, n, o, p, q, s, sh, t, ts, u e y, tal qual o SIL havia elaborado, sendo também 
esta ortografia a que usei no processo de apreensão do idioma matses. 
Quanto às referências de falantes Matses nas suas narrativas, apesar de não ouvir 
restrições dos mesmos, identifico-os pela inicial de seu nome matses ou português, seguido de 
Matses ou Mayoruna como sobrenome, preservando-os. 
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INTRODUÇÃO 
 
Em algum momento no ano de 2000 uma anciã indígena Matses da pequena 
comunidade de Cruzeirinho no rio Javari, Estado do Amazonas, afirmou ter tido uma visão 
especial e isso mudaria definitivamente o rumo daquela comunidade. Segundo ela, uma 
conhecida missionária do Summer Institute of Linguistcs – SIL1/Peru, responsável pelo 
contato histórico com os Matses no ano de 1969, teria descido do céu e advertido que o 
barranco naquele ponto em que haviam construído suas casas cairia, e que havia também duas 
grandes sucuris no porto onde diariamente buscavam água, tomavam banho, lavavam roupas e 
pescavam. As narrativas obtidas desde então falam dos desdobramentos desta visão: a 
imediata mudança das casas para locais mais distantes do barranco, o medo generalizado e a 
construção coletiva de uma igreja, uma cuëdënte shubu “casa de cânticos” onde os Matses 
começaram a orar e cantar a exemplo do que tinham visto em outras comunidades já 
evangelizadas pela mesma missionária, e também passaram a ler diariamente o Nuquin Papan 
Chiaid
2
, “A fala de Nosso Pai”, uma tradução parcial da Bíblia (o Novo Testamento) para o 
idioma matses publicada em 1993 por duas missionárias linguistas do SIL: Harriet L. Fields e 
Harriet M. Kneeland, sendo a primeira, a personagem da visão da anciã Matses. 
 E assim, à revelia da equipe de missionários da Missão Novas Tribos do Brasil - 
MNTB
3
 que atuava na comunidade, mas que ainda não havia iniciado uma abordagem 
                                               
1 Para aprofundamentos acerca da Summer Institute of Linguistics (SIL) ver Barros (2004) que a define como 
missão evangélica fundamentalista “não-denominacional” (ou seja, não vinculada a uma denominação 
específica, como Batista, Presbiteriana, Cristã Evangélica, etc, ainda que professe a postura tradicional destas) 
fundada em 1936 no México e que, sendo parte da tríade missionária composta também pela Jungle Aviation and 
Radio Service (JAARS) e pela Wycliffe Bible Translators (WBT), é a instituição especializada na evangelização 
de grupos ágrafos através da tradução bíblica, valendo-se, sobretudo, da linguística como caminho. Atualmente é 
conhecida no Brasil como Sociedade Internacional de Linguística, mantendo assim a sigla SIL, e no Peru é 
conhecida por ILV – Instituto Lingüístico de Verano. 
 
2 ESUQUIDUSTU CHUIQUIN TANTIAMENTE – El Nuevo Testamento de Nuestro Señor Jesucristo en el 
Idioma Matses del Perú. Disponível em: http://www.scriptureearth.org/data/mcf/PDF/00-WNTmcf-web.pdf 
 
3 A Missão Novas Tribos do Brasil – MNTB, assim como o SIL, é uma instituição paraeclesiástica de ordem 
fundamentalista, não-denominacional (ou “indenominacional”, como se identifica para expressar que não 
pertence a uma demoninação específica, sem no entanto ser ecumênica), estabelecida no Brasil em 1953 a partir 
de missionários estadunidenses da New Tribes Mission que se fixaram no país. Com 467 membros (números 
atuais divulgados no site www.novastribosdobrasil.org.br) atua diretamente em 47 etnias no Brasil e outras 5 
etnias em países africanos (Senegal, Guiné Conacri, Costa do Marfim e Moçambique). O foco é a plantação de 
uma igreja nativa autóctone em cada etnia e para isso dispõe de treinamento bíblico, linguístico e transcultural 
próprio, além de uma consultoria técnica para assessoria estratégica e de acompanhamento espiritual por meio de 
visitas regulares da liderança aos missionários nos campos. Autores como Rubem César Fernandes (1980), 
Dominique Galois e Luis Donisete Grupioni (Gallois & Grupioni, 1999), e Ronaldo de Almeida (Almeida, 2006) 
desenvolveram pesquisas acerca da atuação desta organização entre povos indígenas, e há outros autores que em 
suas pesquisas entraram em contato com missionários ou grupos convertidos por ela, como Robin Wright 
13 
 
 
 
evangelística direta por falta de domínio do idioma naquele período, foi que se iniciou 
autonomamente a pequena “igreja” Matses do Cruzeirinho, que ainda hoje se reúne com as 
mesmas práticas de adoração a Nuquin Papa - “Nosso Pai (Deus)”, embora de modo menos 
enérgico do que no momento inicial. Naquela ocasião os Matses cultuavam por horas, quase 
que diariamente, com alvos desafiadores como o de levar a todos - inclusive os idosos não 
alfabetizados - a memorizarem e recitarem publicamente grandes trechos do Novo 
Testamento em Matses, com pesadas preleções admoestativas que corrigiam a conduta dos 
ouvintes, especialmente quanto à necessidade imperativa de leitura diária da Bíblia e ao 
abandono do consumo de bebidas alcoólicas, festas e danças
4
, práticas sexuais extraconjugais, 
entre outros icsamboen nabanaid, “pecados que se cometem”. 
 Os Matses são uma etnia conhecida na região como Mayoruna, termo que segundo 
Melatti (1981, p.61) é de origem quéchua, significando “homem do rio”, e que abrangia na 
verdade não apenas aos Matses, mas a vários povos distintos que habitavam a região do Javari  
nos séculos XVI-XVIII (HUANAN, ËSHCO & FLECK, 2014). A autodenominação deles de 
fato é Matses, termo que efetivamente identifica o grupo étnico
5
 e que significa basicamente 
“gente/ pessoa” flutuando também como tradução para “índio” e/ou “ser humano (em 
contraste com animais e outros seres)”. Este povo habita a região fronteiriça do Brasil-Peru no 
extremo oeste do Estado do Amazonas, somando uma população de mais de 3000 indígenas, 
agrupados em 27 comunidades (17 no Peru e 10 no Brasil), que conservam o seu idioma 
tradicional da família Pano. 
O contato histórico oficial se deu em 30 de Agosto de 1969 pelas próprias missionárias 
do SIL-Peru já citadas – data, aliás, comemorada atualmente nas aldeias do lado peruano 
                                                                                                                                                   
(WRIGHT, 1999), Artionka Capiberibe. (CAPIBERIBE, 2007) e Aparecida Vilaça (VILAÇA, 2008). Todos 
estes são citados em algum momento neste trabalho. 
 
4 “Festas e danças” aqui não se referem às festas/danças tradicionais. Neste ponto da história Matses, e nesta 
comunidade ainda mais, não havia mais festividades ou rituais. Refere-se a bailes brasileiros ou peruanos nos 
bares das cidades mais próximas.  
 
5 Utilizo aqui a ideia de “grupo étnico” de Fredrik Barth (BARTH, 1976) de “forma de organização social” 
(p.15) que tem com traço fundamental os aspectos de “um grupo de membros que se identifica e é identificado 
por outros como se constituísse uma categoria diferenciável de outras categorias do mesmo tipo” (p.11). Cardoso 
de Oliveira (2003) aplica e amplia a teoria barthiana de grupo étnico ressaltando que “a noção de identidade 
contém duas dimensões: a pessoal (ou individual) e a social (ou coletiva)” (p.118) e que “no âmbito das relações 
interétnicas este código tende a se exprimir como um sistema de ‘oposições’ ou contrastes. Melhor poderemos 
dar conta do processo de identificação étnica se elaborarmos a noção de ‘identidade contrastiva’. A identidade 
contrastiva parece se constituir na essência da identidade étnica, i.e., à base da qual esta se define. Implica a 
afirmação do nós diante dos outros” (p. 120). Deste modo, com “grupo étnico” não me refiro necessariamente a 
grupos que se diferenciam de outros por possuirem cultura e/ou língua próprias, mas sim a grupos que possuem 
critérios próprios de identificação étnica. Abordei este tema na monografia defendida em 2012 (DIAS, 2012) 
ressaltando alguns desses critérios distintivos entre os Matses. 
14 
 
 
 
como um tipo de “dia dos Matses”. Daí em diante iniciou-se também um processo de 
evangelização transcultural
6
 que, grosso modo, contribuiu também para a subdivisão da 
população formando as várias comunidades atuais na fronteira, sendo a evangelização 
simultaneamente desenvolvida e aceita no Peru e inicialmente rejeitada nas comunidades 
brasileiras.   
Sonhos e visões são comuns nas narrativas Matses, ora sugerindo uma boa caçada no 
dia seguinte, ora revendo pessoas que estão longe ou já falecidas. Mais recentemente há 
relatos de sonhos envolvendo aparições e revelações de Deus, Jesus Cristo, ou de temas 
apocalípticos. Um exemplo foi o do então jovem Abel Matses, que havia sonhado com uma 
advertência a viver bem com sua esposa, e deduzindo que isso era por que não estava lendo a 
Nuquin Papan Chiaid “O que o Nosso Pai Falou (O Novo Testamento em Matses)”, construiu 
uma pequena casa, lembrando um salão de uma igreja, onde começou a se reunir com sua 
esposa e outros que eventualmente viessem para ler, orar e cantar conforme tinham aprendido 
na aldeia em que moravam no Peru anos antes (DIAS, 2011a, Reg. 889). Isso se deu em 1999, 
portanto, antes da visão da anciã que mais convincentemente recorreu a uma personagem 
comumente temida nas aldeias brasileiras: a Siyude, termo em que se transliterou e contraiu a 
palavra espanhola Señorita em alusão à missionária estadunidense do SIL, Harriet L. Fields, 
conhecida pelos peruanos da região como Senhorita Luisa
7
.  
Harriet L. Fields foi de fato a personagem central no contato histórico com os Matses 
no ano de 1969, em companhia de sua colega Harriet M. Kneeland, a Senhorita Maria. 
Ambas desenvolveram trabalhos linguísticos com imprescindível produção de material 
didático-escolar, gramatical e religioso. 
                                               
 
6 A noção de “transculturalidade” no cenário missiológico evangélico é conceituado por Antonio Carlos Barro 
(Disponível em:http://www.ftsa.edu.br/midias/artigos/46-ses-biblicas-da-missao-transcultural-) como: No 
sentido de cruzar qualquer fronteira que separa o mensageiro do ouvinte [...] qualquer missão, seja ela perto ou 
longe, é missão transcultural. Além das barreiras mais conhecidas como a da linguística, costumes, geográfica, 
étnicas, etc., temos ainda as barreiras sociais, morais, religiosas, familiares. Ronaldo de Almeida ao abordar a 
noção de cultura na perspectiva das missões ditas Transculturais (como o SIL e a MNTB) como prática 
(costumes e comportamento) e visão de mundo codificada pelo idioma, aponta que “a transculturação pretende 
fazer a tradução (que também passa pela tradução linguística) da religião evangélica de forma cadenciada e 
constante para um determinado grupo étnico” (ALMEIDA, 2005, p. 480).   
 
7  É necessário frisar aqui que, segundo a educadora Noyda Guerra – com quem as missionárias trabalharam e 
conviveram nas aldeias Matses do Peru -, as chamadas Senhoritas Luisa e Maria são assim chamadas porque, 
como ambas tinham como primeiros-nomes o nome Harriet, optaram por usar seus segundos-nomes: Harriet 
Louis Fields – a Senhorita Luisa, e Harriet Marie Kneeland – a Senhorita Maria. 
 
15 
 
 
 
Os Matses passaram a designá-las respeitosamente como Siyudita
8
 – transliteração de 
“senhorita” para o idioma Matses e daí, diferenciando-as como Siyudita pistsëc ou casi 
(“magra/ fina”) a Harriet L. Fields, a senhorita Luisa, e Siyudita dapa (“grande/gorda”), a 
Harriet M. Kneeland. 
Nas aldeias Matses no Peru as senhoritas Luisa e Maria são comumente benquistas 
pelo seu trabalho social e evangelístico, mas as aldeias Matses no lado brasileiro 
desenvolveram outra tradução de sua pessoa, caráter e obra, resultando numa evitação tanto 
delas quanto de sua mensagem e traduções didáticas/ bíblicas, o que lembra simultaneamente 
as duas reações dos índios no cenário brasileiro colonial para com os missionários jesuítas 
apontadas por Pompa (2006, p.135) como associação a “poderosos xamãs”, e por isso ora 
aceitos, ora rejeitados em reação “francamente anticolonial que procurava eliminar simbólica 
e fisicamente os brancos”.   
Essa leitura da Siyude que a fez ser vista como uma poderosa xamã - ou até mais que 
isso já que se diz dela que matsespenquio nec! “não é gente!” – tornou-a uma personagem 
temida e evitada, tida como capaz até mesmo de eliminar poderosos pajés
9
 que cheguem às 
aldeias Matses. Ela sobrevoa as aldeias, ouve e sabe o que se fala dela mesmo estando num 
outro local, mata os que não acreditam em suas visões reveladoras, não dorme - ou quando o 
faz mantém um dos olhos aberto, sinal de que está sempre atenta a tudo - e se autorregenera 
na aparência quando volta de uma viagem à sua cidade. Finalmente, ela é a responsável por 
aparecimentos de espíritos que assolam e enfeitiçam jovens nas aldeias e pela captura de 
almas, no que é ajudada por animais como gaviões, morcegos, tamanduás, onças e sucuris 
gigantes. 
É nesse contexto que a visão da anciã Matses da Siyude causa tanto impacto na 
comunidade do Cruzeirinho, pois negar a mensagem cristã da missionária seria uma negação 
da própria missionária, uma transgressão que colocaria a comunidade num estado de culpa e 
passiva a punição como o desbarrancamento e o envio das sucuris gigantes ao seu porto. A 
solução seria a aceitação da advertência e certo retorno à observância do ensino da 
                                               
8 Em relação ao tema deste trabalho, a primeira grafia que usei para Siyude era Siuëde com base nos primeiros 
relatos que ouvi no lado brasileiro, e foi assim que inicialmente escrevi na primeira fase desta pesquisa, porém, 
tanto para facilitar a leitura de não falantes do Matses como para harmonizar como o que mais recentemente vi 
ser escrito, optei pela grafia Siyude e Siyudita (pronuncia-se Siiurê e Siiuríta, respectivamente), e nesse caso, 
em maior referência a Harriet Fields – Luisa - especificamente, citada nestes exemplos apenas como a 
“Senhorita”. 
 
9 J. S. Mayoruna, autor de algumas narrativas que abordarei adiante, comentou que somente um pajé mais 
poderoso poderia vencer outro pajé. Já da Siyude, pensava-se que apenas um grupo de pajés poderosos é que 
poderia derrotá-la. 
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missionária, do qual os que já haviam morado nalguma comunidade no Peru já tinham pré-
conhecimento. Assim, na comunidade iniciam-se as práticas da adoração com hinos 
traduzidos por ela mesma no Peru, e a leitura de sua tradução bíblica para o idioma Matses. É 
nessa perspectiva que abordo a “conversão” Matses inicialmente.  
Sabe-se que tal “conversão” por sua vez também não elimina a cosmologia dos Matses 
envolvidos, pois como já se constatou a conversão tem seus “múltiplos sentidos” entre os 
povos indígenas (Wright, 1999). Segundo a sugestão de Pompa (2014, p. 211), melhor do que 
perguntar “se e quando os índios se converteram ao cristianismo” é mais proveitoso pensar 
“os significados que a conversão foi assumindo ao longo de quatro séculos de missionação”, 
sugiro que o que ocorreu inicialmente em Cruzeirinho - como sinônimo da sua conversão - foi 
um acordo para a solução do problema, a partir e do modo próprio dos Matses. 
Nos desdobramentos históricos da visão da anciã Matses, é óbvio que não houve 
anuência alguma por parte dos missionários da MNTB que atuavam naquele lugar para a 
aceitação dessa visão, da construção da igreja, nem das mudanças de casas. Pelo contrário, 
houve uma recusa, que até provocou um enorme ruído
10
 nas relações entre missionários e 
Matses nesse período. Voltarei a essa divergência sobre a conversão dos Matses mais adiante. 
E se a atitude não refletiu o conceito de conversão na perspectiva cristã dos 
missionários (Saez, 1999), isso não deixou os Matses menos confortáveis na resolução 
encontrada. Era o jeito deles de pensar a conversão, evitando o “mau comportamento” 
réprobo, e para isso os Matses não buscaram ajuda exterior, apenas agiram como Matses e 
sujeitos de suas próprias construções cosmológicas.  
Ainda deixando claras as minhas perspectivas para este trabalho, descarto aqui 
também uma abordagem do fenômeno Siyude como mero “sincretismo religioso”11 nos 
moldes missiológicos, normalmente visto de forma negativa. Busco uma interpretação do 
                                               
10 Valho-me do sentido de Blikstein (2000, p. 25) para “ruído” no tocante a “interferências” que atrapalham a 
comunicação. Os Matses perceberam nosso não assentimento ao modo e a causa da sua conversão, ao modo 
como cultuavam e oravam, e entenderam esta reação como uma negação da pregação deles e dos seus líderes. 
Sugeriram que estávamos “sovinando” o ensino a eles, preterindo-os em relação aos ribeirinhos de Palmeiras do 
Javari por não construirmos na aldeia uma igreja como a deles. Surgiram até comentários acerca do nosso caráter 
e propósito entre eles. 
 
11 A noção de “Sincretismo Religioso”, em termos missiológicos, é negativa, como aborda Melvina Araújo 
(Araújo, 2011). Para missionários, isso representa uma corrupção da mensagem cristã quando esta é interpretada 
culturalmente, e não segundo a linguagem bíblica que pretenderam ensinar. Nestes termos, o sincretismo é tido 
normalmente como resultado de insucesso no ensino teológico por conta do não domínio do idioma nativo ou do 
desconhecimento da cultura local por parte do evangelista ao ensinar. Por esta razão, é totalmente indesejado, e 
há auditorias regulares com consultoria linguística, revisões orientadas de traduções antes de publicações, e até 
conferências missionárias para debater metodologias para a evitação do mesmo. 
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mesmo nos termos de uma “tradução” cultural dos Matses, inicialmente a partir da noção de 
“tradução” como “negociação” simbólica conforme Pompa (2003)12, e a partir daí uma leitura 
da missionária e sua obra à luz da abordagem histórico-conceitual de uma Antropologia da 
Missão trabalhada na obra organizada por Paula Monteiro sob o título Deus na Aldeia 
(Montero, 2006) em que é mobilizado o conceito de “mediação”.  
Quanto às informações de campo apresentadas neste trabalho acerca das pessoas, 
localidades, falas, detalhes linguísticos e observações culturais dos Matses, que rotineiramente 
surgem no texto, faz-se necessário aqui explicitar que antes de formar-me em antropologia 
(2012) fui inicialmente enviado à região do alto Javari-AM em Agosto de 1997 para um 
projeto missionário de alcance evangelístico da etnia Matses, e enquanto missionário de credo 
tradicional
13
 fui formado e agenciado pela Missão Novas Tribos do Brasil – uma instituição 
evangélica de fé e ordem tradicional e de Utilidade Pública fundada em 1953
14
, sediada em 
Anápolis-Go, tendo também uma base em Manaus-AM. 
Na época da visão da anciã eu me encontrava na área como missionário e, portanto, 
dispunha apenas da formação teológico-missionária, permanecendo nessa atividade na 
comunidade de Palmeiras do Javari - AM até o ano de 2007. Mesmo assim, foi nesse período 
que constatei o fenômeno problematizado aqui, e já naquele momento, com a ferramenta do 
idioma nativo e uma análise prévia da cultura Matses, coletei as primeiras narrativas sobre a 
perspectiva dos Matses quanto à pessoa e obra da missionária Harriet L. Fields, que conheci 
pessoalmente e de sua parte recebi material linguístico e cultural, tendo inclusive a 
oportunidade de hospedá-la em minha casa na comunidade de Palmeiras do Javari no ano de 
1999, período em que a mesma veio ao Brasil checar os termos de um novo e minucioso 
dicionário Matses de vocabulário de partes do corpo humano. 
O contato e acesso ao pensamento antropológico ocorreram entre os anos de 2008 e 
2012, no Curso de Bacharelado em Antropologia da Universidade Federal do Amazonas 
UFAM, no Instituto de Natureza e Cultura – INC, em Benjamin Constant – AM.  
                                               
12 Pompa aborda as relações entre missionários jesuítas e índios Tupi em termos de negociação simbólica, 
rejeitando tanto uma postura passiva por completo da parte dos indígenas para com os missionários e sua 
mensagem cristã, quanto também uma postura de absoluta negação, não aceitação da mesma. Nestes termos 
“tradução” é sinônimo dessa “negociação” em que se processaram as relações entre ambos.  
 
13 Refiro-me como “tradicional” ao seguimento evangélico que abrange as igrejas protestantes históricas não-
pentecostais. Envolve as igrejas conservadoras em sua ortodoxia como as igrejas Batista, Presbiteriana, Cristã-
Evangélica, Bíblicas, e outras recentemente também denominadas de “fundamentalistas” por conta da sua 
interpretação literária da Bíblia para o seu credo e conduta (WEBER, 2001; MATOS, 2011; CHAMPLIN, 2013)  
 
14 www.mntb.org.br 
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Com essas informações, pretendo oferecer ao leitor uma transparência metodológica e 
conceitual, tendo em vista a relação conflitante e antagônica com que se têm polarizado 
Antropologia e Teologia missionária no que concerne à questão indígena. De qualquer forma, 
a proposta aqui é uma análise antropológica da tradução cultural dos Matses acerca da 
missionária Harriet Fields e a construção cosmológica da figura da mesma como a Siyude. 
Evidentemente, estou consciente de que, para isso, necessito repensar constantemente sob o 
arcabouço teórico-antropológico as informações colhidas anteriormente sob meus próprios 
“filtros” de então. Nesse quesito, tenho ouvido constantemente uma afirmação de Ernesto De 
Martino de que pretender evitar completamente este risco seria “um absurdo teórico e uma 
impossibilidade prática...” (DE MARTINO, 1977, p.394-395), assim sendo, sinto-me menos 
apreensivo ao escrever sobre religião e prática missionária sendo o meu desafio pensar o mais 
antropologicamente possível os relatos, observações de campo e elaborações de então, ou 
seja, pensar antropologicamente tanto o meu objeto quanto a mim mesmo apreendendo o meu 
objeto. 
Para alcançar os objetivos estabelecidos nesse trabalho, a metodologia empregada 
iniciou-se com uma (1) revisão bibliográfica do material histórico-antropológico disponível 
acerca dos Matses e das produções linguísticas de Fleck (2003) e das próprias Missionárias-
linguistas do SIL-Peru, Fields e Kneeland. Seguiu-se uma (2) revisão teórico-antropológica 
das narrativas e eventos arquivados
15
 no período de 1997-2010 durante o trabalho missionário 
em Palmeiras do Javari-AM, sendo igualmente relevantes os dados de conversas pessoais em 
casa ou nas ruas de Atalaia do Norte-AM com Matses em trânsito no período seguinte que 
envolve os anos de 2008 a 2012. Aqui se buscou o princípio de Cardoso de Oliveira (1998) do 
“olhar etnográfico” - ainda que retroativo -, uma reinterpretação dos eventos anotados em 
caderno de campo, e inclusive na memória, agora sob o arcabouço teórico apreendido da 
Antropologia. O (3) trabalho de campo foi norteado até certo ponto pela observação 
participante de que fala Malinowski (1978), mas, sobretudo, no diálogo ora casual, ora 
direcionado ao tema, de onde emergiram as narrativas e informações aqui analisadas; Estes 
(4) Contos e narrativas de história de vida ou história oral (conforme Prins, 1992) 
colhidos dos indígenas concernentes à construção do imaginário social da Siyude foram 
noutro momento transcritos e traduzidos por mim, mas sempre confirmados com um 
                                               
15 A maior parte dos dados apresentados neste trabalho provém dos “Cadernos de Campo” que tanto eu quanto 
cada missionário da equipe desenvolvemos com o tempo. Frequentemente nos reuníamos para compartilhar as 
fotos, dados, percepções e gravações, e decidimos desenvolver um Banco de Dados coletivo para 
informatizarmos estes dados. Foi esta ferramenta que nos proporcionou toda a evolução linguística, histórica e 
antropológica que obtivemos. 
19 
 
 
 
informante, tendo sido igualmente importante a experiência de estar no campo em alguns dos 
episódios, o que me remete à memória de personagens e situações marcantes. 
Inicio o primeiro capítulo com uma síntese da história dos Mayoruna a partir de uma 
revisão bibliográfica comparativa das fontes disponíveis. A história dos Matses é uma história 
de resistência, por ela se percebe por que os Matses chegam ao século XXI conservando sua 
terra, cultura e idioma. Os nomes exógenos dados a eles - Barbudo e Mayoruna - também são 
permeados desta postura bélica, e são abrangentes a vários grupos, ao passo que sua 
autodesignação étnica – Matses – define o grupo específico ao qual pertencem.  
Em seguida falo de minha experiência com os Matses, como os conheci e por que. É 
de se destacar minha experiência missionária na MNTB por mais de uma década, porque 
assim deixo explícitas as minhas perspectivas na fase da percepção do fenômeno deste 
trabalho e, a seguir, falo também do meu encontro com a Antropologia. Em seguida, 
introduzo ali também o meu contato com a missionária do SIL, a Srta. Fields. 
No segundo capítulo trago inicialmente cinco narrativas dos Matses acerca de como a 
missionária do SIL foi sendo interpretada à luz da cosmologia Matses, tornando-se uma figura 
poderosa e temida: A Siyude. Nestas narrativas os Matses expressam seus temores, suas 
interpretações e seu comportamento diante desta personagem. Abrindo um parêntese, forneço 
em seguida mais algumas narrativas acerca dos seres humanos e extra-humanos que 
interagem no universo Matses. O objetivo é fornecer o cenário mítico em que a personagem 
Siyude se desenvolve na cosmologia nativa. Em seguida retorno às cinco primeiras narrativas 
descritivas da Siyude para analise de alguns elementos apresentados ali.  
No terceiro capítulo apresento alguns dos vários caminhos teóricos possíveis para se 
pensar o fenômeno da personagem Siyude focando, sobretudo, no conceito de Tradução, de 
Cristina Pompa. Um exercício teórico acerca desta abordagem passa pela Antropologia 
histórica e pela noção de Mediação elaborada pela Antropologia da Missão que privilegia a 
atuação do indígena como sujeito de sua história, fazendo leituras da alteridade a partir de sua 
própria cultura.  
Ao final acrescento em forma de Apêndice uma parte de um capítulo em que na 
primeira versão deste trabalho eu refletia acerca das tensões entre missionários e 
antropólogos. Ainda que por questão de economia do texto e para não cansar o leitor tenha 
retirado todo este capítulo, ponho-o parcialmente num Apêndice para assim expor 
honestamente ao leitor o lugar de onde estou falando - da encruzilhada entre o lugar de onde 
inicialmente olhei os Matses (a missão) e o lugar onde agora posso produzir um saber 
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“legitimado” sobre eles (a Antropologia). Na verdade esta “posição” foi significativa para esta 
análise e foi o que a possibilitou. 
Ora, o desenvolvimento do texto deste trabalho como um todo é fruto de muitas 
inquietações, leituras e reprocessamento de informações dadas pelos Matses, colegas 
missionários e cooperadores conhecidos no tempo vivido no Amazonas, tudo isso sob a 
aplicação teórica e metodológica com a qual a orientadora me pôs em contato. 
 
 
CAPÍTULO I: Os atores, a pesquisa e seus caminhos. 
 
O objeto deste trabalho é a construção mítica da personagem Siyude que se desdobra a 
partir do encontro dos Matses com as missionárias linguistas do SIL na década de 1960. As 
várias interpretações dos Matses a partir deste convívio tomam contornos mais intensos entre 
os Matses do lado brasileiro da fronteira Brasil-Peru. Assim é que Harriet L. Fields, conhecida 
na região como Senhorita Luisa, passa a ser a Siyude. 
Há, porém, alguns fatores contextuais relevantes para a compreensão do tema que são 
o cenário, as tramas, os conceitos e as perspectivas que se cruzam na relação entre os atores 
envolvidos. Para apresentar a Siyude, entendo que antes devo apresentar, de modo sucinto, a 
minha própria perspectiva do enredo, porque embora não necessariamente inserido no 
contexto como um dos sujeitos marcantes no enredo, estive na margem do mesmo a partir de 
1997, ano de minha chegada àquela região como missionário. Antes disso, começo pelos 
principais atores: Os Matses. 
 
 
1.1. Os Matses: dados históricos e socioculturais 
 
1.1.1 Dados históricos 
 
Os dados históricos que relaciono aqui são decorrentes da revisão bibliográfica em 
alguns trabalhos antropológicos sobre os Matses que já temos à nossa disposição: Romanoff 
(1976, 1984 e 2004), Méndez (s.d., 1985), Melatti
16
 (1981), Coutinho Jr. (1993), Erikson 
(1994), Nogués et al (2006) e, mais recentemente, Matos (2009 e 2014) e Reis (2013). Há 
                                               
16 Refiro-me aqui apenas ao volume 5, Javari, coordenado e redigido por Julio Cesar Melatti. No total, a obra 
Povos Indígenas do Brasil, é composta por 18 volumes, tendo Carlos Alberto Ricardo por coordenagor geral.  
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ainda uma coletânea de textos publicados por David Fleck sobre a história na memória e 
perspectiva dos próprios Matses (HUANÁN, ËSHCO & FLECK, 2014).  
Neste ponto não serei exaustivo, mas pretendo pontuar o percurso histórico, dando 
mais atenção ao tempo do contato com a SIL por ser pertinente a este trabalho. Embora 
consciente de que os dados são oriundos da história escrita pelos “vencedores”, concordo com 
Montero (2006) que essa versão europeia ou missionária do contato não precisa ser 
desprezada, mas observada numa perspectiva etnológica, numa “antropologia das missões” 
(p.23), pois “a voz do indígena” está ali, e “a perspectiva indígena aparece de maneira muito 
sutil, nas entrelinhas” (p.13) do discurso histórico que nos foi legado. Nesse sentido foi que 
Pompa (2003) defendeu que das páginas da história registrada há sim a possibilidade de 
“fazer emergir, a partir dos documentos coloniais, este ‘ser Tapuia’, ou melhor, o quanto do 
‘ser Tapuia’ mudou e foi mudado – e não apenas aniquilado – pelo ‘ser português’ e pelo ‘ser 
missionário’, no momento do contato e ao longo da catequese” (p. 24, grifo nosso).  
Na busca de uma correlação dos dados apresentados pelos autores apontados vou 
seguir a divisão da história por períodos que fez Melatti (1981) e inserir neste esquema 
informações dos demais. Melatti dividiu sua abordagem nos seguintes períodos: 
 Período Jesuítico – de 1638 a 1769; 
 Período da coleta e pesca comerciais – de 1769 a 1870; 
 Período da borracha – de 1870 a 1911; 
 Período de estagnação da borracha – de 1911 a 1945; 
 Período da madeira (de 1945 em diante). 
 Aqui também se inicia um rápido período de busca de petróleo na 
região pela Petrobrás na década de 1970, seguido por um período que 
McIntyre (POPESCU, 1993) chama de “invasão dos 
narcotraficantes”, surgindo várias plantações de coca na selva. Nesta 
última década a questão do petróleo retornou e os Matses têm se 
mobilizado através de encontros binacionais para resistirem mais uma 
vez (REIS, 2013). 
 
Melatti (1981) inicia sua abordagem histórica a partir do período Jesuítico (1638-
1769). Destaco nessa fase os usos e significados dos termos barbudos, Mayoruna (e suas 
variações) e Matses como um movimento de identificação dos grupos indígenas desde o rio 
Ucayali ao rio Javari.  
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Em 1752 o governo português, pretendendo consolidar a fronteira após a conquista do 
Alto Solimões desde 1709 (MELATTI, 1981, p.13), estabelece a missão jesuíta São Francisco 
Xavier do Javari, aldeamento que entra em decadência logo em 1758, e dos seus 
remanescentes surge, com o passar do tempo, a cidade de Tabatinga/AM, na atual região da 
tríplice fronteira Brasil-Peru-Colômbia. Esta era uma região com concentração de várias 
etnias como Omágua, Ticuna e alguns grupos chamados Mayoruna.  
Vale lembrar que nesse contexto, Santos (1999, p.19) fala da prática de captura de 
indígenas pelos “descimentos, resgates ou guerras justas” (p.20). Estes descimentos 
recrutavam indígenas para as missões; nos resgates eram comumente trocados/ comprados 
pelas tropas portuguesas como uma missão salvadora dos condenados indígenas capturados 
em suas guerras interétnicas – Os “índios de corda” de que fala Santos (1999, p.26) – e dos 
quais Melatti explica o propósito: para servirem de “remadores, combatentes e coletores das 
drogas do sertão” (MELATTI, 1981, p.13); sendo que para os resistentes, igualmente se 
enviavam tropas para castigar, ou seja, extermínio politicamente autorizado sob a alcunha de 
Guerra justa. 
No entanto, antes mesmo do estabelecimento da missão portuguesa de São Francisco 
Xavier do Javari, há relatos de contatos de jesuítas espanhóis com grupos chamados 
Barbudos, no rio Huallaga - Barbudos é o termo característico dado pelos espanhóis a um 
grupo de Mayoruna. Foi em 1654, quando um grupo dito Mayoruna, à procura de 
instrumentos de ferro teria se estabelecido na Missão espanhola de Santa Maria de Huallaga, 
com índios Cocamilla, que Méndez (1985) fala da fundação da Missão de San Ignácio de los 
barbudos, naquele mesmo ano de 1654. Quanto ao termo “barbudos” para os Mayoruna 
retornarei mais adiante considerando a abordagem de Coutinho Jr. (1993). Antes quero me 
deter um pouco no emprego do termo Mayoruna que tem como variações: “Maxoruna, 
Maxuruna, Majuruna, Mayuzuna, Mayirona, Maxirona, Mashoruna, Mashobuna o incluso 
Mangeroma” (ERIKSON, 1994, p.31). 
Quando Melatti (1981, p.15) faz a primeira alusão aos Mayoruna nesse período, 
esclarece que “nada garante que os Mayorúna de então correspondam exatamente aos atuais: 
eram provavelmente certo número de grupos distintos, mas de aparência semelhante, 
reconhecidos pelos brancos sob um só nome”. Romanoff (2004, p.135), que pontua os relatos 
históricos dos Mayoruna/Matses somente a partir de 1900, concorda que até aquele ponto 
havia ainda uma imprecisão do termo “Mayoruna” que servia como um termo geral para 
todos os povos indígenas que habitam desde o sul do Rio Amazonas ao leste do Ucayali e o 
23 
 
 
 
vale do rio Javari. Ou seja, provavelmente um termo abrangente a todos os povos Pano 
setentrionais. Sugerem os autores que se trata de um “conjunto de grupos” (COUTINHO JR., 
1993, p.6) que vai se redefinindo a partir do contato progressivamente e somente a partir do 
boom da Borracha no século XX (COUTINHO JR., 1993, p.6-7 e 239) é que vai sendo mais 
definido e aplicado para a etnia Matses que conhecemos hoje.  
Do mesmo modo, Fleck (HUANÁN, ËSHCO & FLECK, 2014), reforçando que não 
se trata de um grupo, mas de vários, sugere que estes antigos Mayoruna sejam chamados de 
“las tribos Mayorunas” (p.506), e apoiando-se numa comparação de vocabulários dos diversos 
grupos chamados Mayoruna, coletados por Johann Von Spix (1820), Francis de Castelnau 
(1847), Günter Tessmann (1925) e pelo frei Fidelis de Alviano (1945), Fleck conclui que 
além do idioma Matses havia pelo menos outros Cinco diferentes idiomas em questão. 
Desses, um era da família Arawak – provavelmente os Mayu que habitavam o rio Gálvez 
(Perú) e que os Matses derrotaram no início do século XX; Um era da família Pano, mas mais 
próxima dos Shipibo, com quem os Matses não conseguem dialogar (Os Shipibo conseguem 
dialogar apenas com os Marubo no Javari) e os outros três idiomas seriam da mesma família 
Pano que se assemelha ao Matses. Fleck acrescenta ainda que “estas tribus Mayorunas 
brasileñas son los Matis, los Korubos (lós que matan com mazos), los Kulinas (es decir, los 
que los Matsés llaman Capishtos), los Chancuëshbos, los Dëmushbo, los Chema, los Paud 
Usunquidos, y posiblemente algunos más que aún no han sido contactadas” (p.509), 
apontando assim uma variedade de povos com idiomas semelhantes ao dos Matses, e que 
seriam ainda confundidos como Mayoruna ou Matses no Brasil. Parece ser a este grupo 
ramificado de Mayoruna, mais definido e associado linguisticamente aos Matses do Javari, 
que Erikson (1994, p.93) chama de “Mayoruna contemporâneos”.  
Assim, em relação ao uso do nome Mayoruna para os Matses, Romanoff (2004, p.135) 
e Fleck (HUANÁN, ËSHCO & FLECK, 2014, 505) afirmam que os Matses desconheciam o 
termo Mayoruna, sendo que somente pelas mulheres peruanas que capturaram nos conflitos 
do século XX foi que ficaram sabendo que assim se referiam a eles. O SIL teria usado este 
termo desde 1969 (no contato) até 1976, quando o antropólogo Steven Romanoff
17
 sugeriu às 
missionárias que abandonassem o termo Mayoruna e usassem o termo Matses para o povo 
(p.505). Ora, o termo “Mayoruna” é proveniente dos Cocama no século XVII, de origem 
Quéchua, composto de Mayo (rio) e runa (homem), isto é, “homem do rio” (MELATTI, 
1981, p.61) (ERIKSON, 1994, p. 31), ou “homem do rio Mayo” (TESSMAN, 1930 apud 
                                               
17 O antropólogo Romanoff fez seu trabalho de campo com os Matses no Peru em 16 meses entre os anos de 
“1974 e 1976” (ROMANOFF, 1976, p. 125). 
24 
 
 
 
COUTINHO JR., 1993, p.96). O curioso é que, como disse Coutinho Jr., os Matses são 
interioranos, os Manánuc Matses “gente do alto/ terra firme” como quer Romanoff (1976, p. 
100), e não populações da beira de grandes rios. Melatti (1981, p.15) também nos informa, 
por exemplo, que um grupo dito Mayoruna somente “aprendeu [...] o uso de canoas” com os 
Omáguas em 1755, na convivência com eles na missão de San Joaquín de los Omaguas.  
Os autores falam também da identificação dos Mayoruna como os Barbudos do 
Huallaga, índios brancos e barbudos que se aproximariam dos Cocama aldeados para 
comerciar objetos de metal. É nessa época, agenciado pelo cacique Cocama Raymundo 
Aconoma, que o padre Raymundo Santa Cruz funda a redução San Ignácio de los Barbudos 
no rio Huallaga, Peru, em 1654. No entanto há aqui algumas distinções nas leituras dos 
autores. Erikson (1994, p.35) vê a barba entre os Mayoruna, especialmente apontadas nos 
relatos dos séculos XVI e XVII, como fator de distinção, “un criterio de identificación”. 
Coutinho Jr. (1993, p.132, 133) desenvolve seu argumento de que a “barba” aqui não seria 
necessariamente nem barba, nem mesmo os ornamentos faciais que segundo Tessmann 
(1930), Stewart e Métraux (1948) dariam a impressão de barba, mas o Topos
18
 com que os 
europeus interpretavam o mundo exótico, ou seja, as lendas que trouxeram consigo para 
interpretar o novo mundo, e especialmente a região amazônica com os mitos das amazonas e 
do el dorado. Neste caso, os índios “brancos e barbudos”, como tantas outras figuras do 
imaginário europeu colonizador alimentaria até mesmo o mito dos soldados espanhóis de 
Pedro de Ursúa que se perderam na região amazônica após a insurreição de Lope de Aguirre 
em 1561. Estes barbudos seriam, então, segundo o Pe. Francisco de Figueroa, os descendentes 
mestiços destes soldados perdidos, e assim se justificaria serem eles diferentes e “superiores” 
a todos os outros, por terem também “sangue de espanhóis” (COUTINHO JR., 1993, p.84).  
A identificação destes ditos índios barbudos e brancos do Huallaga, supostamente 
mestiços de soldados espanhóis perdidos, com os Mayoruna foi pensada até a década de 1960, 
pois reaparece como lenda em Popescu (1993, p.9) ao descrever os Matses que encontra em 
1969. Fleck (HUANAN, ËSHCO & FLECK, 2014, p.506) não nega a possibilidade do relato 
histórico de índios brancos e barbudos, mas não vê naqueles Mayoruna barbudos referência 
aos Matses, e a base que dá é que o padre Figueroa fala que o contato foi possível através do 
idioma Shipibo. Ora, pelo menos hoje, os Shipibo não podem entender o idioma Matses. 
                                               
18 Coutinho Jr. (1993) trabalha com o conceito de Topos (p.10) e seu plural Topoi (baseado em Pagden, 1982) 
como “‘motivos recorrentes’ de uma composição ou argumentação”. “Os topoi são, em seu sentido literal, ideias, 
temas ou motivos recorrentes em obras literárias ou historiográficas; são os clichês ou ‘lugares-comuns’ de uma 
argumentação” (p.36). Assim, encontrar indígenas brancos, barbudos, altos, cabeludos, seria apenas mais um 
mito trazido na mente européia, à semelhança dos mitos das Amazonas, do El dorado e do paraíso edênico. 
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Assim Fleck descarta que os Matses estivessem naquele grupo, ou mesmo que os barbudos 
contatados no rio Huallaga fossem seus ancestrais.  
 
 
Fig. 1 - Índio Mayoruna (Maxuruna) – Spix & Martius, 1823-1831. Fonte: Melatti, 1981. 
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Fig. 2 - Índio Mayorúna – Marcoy, 1873. Fonte: Melatti, 1981. 
 
No Período da coleta e pesca comerciais (1769 a 1870) destaca-se na leitura a 
característica belicosa dos Mayoruna, guerreando bravamente com outros povos, mas também 
entre si. Uma breve, mas interessante referência aos Mayoruna neste período vem de 
Alexandre Rodrigues Ferreira (1756-1815), naturalista luso-brasileiro, que em sua Viagem 
Filosófica entre 1783 e 1792 pelo interior do Amazonas e Mato Grosso, viagem exploratória 
encomendada pela Rainha de Portugal, D. Maria I, menciona os Mayoruna. O naturalista ao 
escrever acerca dos Cambeba (Omágua) no Alto Solimões fala que os mesmos viam-se numa 
“contínua guerra” com outros grupos: ao norte, os Ticuna, e ao sul, os Mayoruna que, aliás, 
são descritos em poucas linhas como uma “nação tão poderosa, que não somente se defendia 
deles pela parte do rio, mas de muitas outras, pela de terras” (FERREIRA, 1787, p.199). Com 
isso, os Mayoruna são posicionados geograficamente ao sul do território dos Cambeba no rio 
Solimões, daí não muito distante da atual habitação no Vale do Javari. 
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Fig. 3 - Mapa do Território Cambeba entre os séculos XVI e XVII – Fonte: 
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/kambeba/320. 
 
 
Fig. 4 - Mapa histórico do Período Jesuítico (1638-1769): Os Mayuruna e as missões – Fonte: Povos 
Indígenas no Brasil 5: Javari. 
 
Segundo Melatti (1981) os portugueses evitavam explorar a região do Javari “por 
causa das doenças malignas e dos índios, que atravessavam o piloto com um grande dardo ou 
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zagaia e caíam sobre os demais tripulantes com clavas quadriláteras” (p.16), e referindo-se 
aos Mayoruna, atribui-lhes também “o costume de matar os inimigos, assim como os 
membros do próprio grupo, velhos e doentes para comer” (p.16). Segundo Méndez (1985, 
p.6) havia mesmo - tanto de portugueses quanto de espanhóis - o medo de explorarem a selva 
do Javari por causa dos ataques indígenas e da fama da antropofagia praticada ali. Sobre isso, 
mesmo que a antropofagia alegada pelos europeus seja um tanto questionada por ser a forma 
de marginalizar e classificar os índios como selvagens, Méndez comenta que os Matses, como 
os outros grupos dentre os Pano, “praticaron el endocanibalismo” (p.8), que consistia em 
“comer el cuerpo de un indivíduo que en vida formó parte de la misma sociedad, lo que 
constituiria una acción em favor del fallecido” (p.7) e o faziam “sea cocida, frita o ahumada, 
bebían las cenizas de los huesos de sus fallecidos” (p.8). De fato ouvi narrativas desta antiga 
prática entre os Matses no Brasil, com destaque para as genitálias que eram comidas pelos 
cônjuges, e o costume de comer o pó do osso dos seus parentes. Transcrevo aqui duas 
anotações do meu caderno de campo de 1997 e 1998 (hoje arquivado como banco de dados
19
). 
A primeira, sob o título “comendo o pó dos ossos dos falecidos”, anotei:  
 
Enquanto Jeff ensinava sobre a ressurreição de Jesus ao André, perguntei-lhe se 
conhecia alguma história de algum Mayoruna que ressuscitou. Ele respondeu que 
sim. Então, logo após o estudo, contou a seguinte história que aprendeu com o seu 
pai: Antigamente os Mayoruna comiam o pó dos ossos dos seus falecidos. 
Aconteceu que morreu um homem e seu filho. Como de costume seus ossos foram 
feito pó e comidos por sua esposa. Porém, certo dia, eles apareceram em casa 
trazendo consigo um bicho preguiça, como se estivessem vindo de uma caçada. A 
mulher, assustada, correu ao encontro deles dizendo que até já havia comido seus 
ossos. Então, eles saíram da casa, e mesmo a mulher indo atrás deles, nunca mais 
foram vistos, mas deixaram o bicho preguiça. 
 * André criticou a mulher dizendo que ela deveria ter ficado calada e ter aprendido 
sobre como é a vida após a morte. 
 * também comentou que os Mayorunas hoje são baixos porque quebravam os ossos 
de seus falecidos no passado para fazerem pó e comer. Disse que antigamente os 
Mayorunas eram bem altos (DIAS, 2011a, reg.60). 
 
E na segunda anotação, intitulada “A origem dos sepultamentos dos mortos20”, os 
informantes falam sobre a possível causa da cessação do costume: 
 
T* e A* disseram que os antigos comiam as carnes dos seus mortos. Se espumasse 
enquanto cozinhava era SINAL DE QUE A PESSOA HAVIA SIDO VÍTIMA DE 
                                               
19 Conforme nota 15. 
 
20 Esse foi o título que usamos para a informação. O curioso é que a aparente “prática cristã” de sepultar os 
mortos é, na verdade, uma auto-adequação nativa, cessando um costume tradicional por força de seu próprio 
arranjo interno: medo do feitiço. 
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FEITIÇO, e quem a comesse morreria do mesmo feitiço. Caso não espumasse, aí 
poderia comer. Muitos morreram porque comeram carne de vítimas de feitiços, 
então começaram a enterrar seus mortos. Destacaram que o órgão genital do falecido 
(homem ou mulher) era comido apenas pelo cônjuge (DIAS, 2011a, reg.104. 
*Preservo aqui os nomes dos informantes). 
 
Há um mito
21
 entre os Matses de um Dada chian “homem guloso” - que assassinava e 
devorava suas sucessivas esposas, morrendo ao final ao comer a si mesmo de tanta fome (SIL 
2006, p.43, 180). Este poderia abrir precedentes para um costume de matar visando 
exclusivamente à alimentação, mas é evidente que o mito, mais do apontar um hábito 
socialmente aceito de canibalização, adverte contra a gula e seu fim (no caso, comer a si 
mesmo: a gula leva à tragédia!), reparando o costume de repartir o alimento generosamente 
como bem aplica Romanoff (1976, p.123) ao dizer que baseado neste mito, alguém sovina é 
chamado de chian (guloso). Mesmo assim, o temor infundido nos invasores, se fundamentado 
ou não, pelo menos contribuiu para a preservação dos Matses no seu território. 
Os grupos Mayoruna se uniam para guerrear com outros grupos, mas também 
guerreavam entre si. Erikson (1994) acrescenta que tais grupos, apesar de entendidos pelos 
contemporâneos não-índios como uma única nação, na verdade tinham “mantenido relaciones 
essencialmente belicosas entre sí” (p.33). Seriam um “conglomerado de tribus hostiles entre 
sí” (p.34). Nesse sentido, outro aspecto importante apontado por Erikson é a tatuagem com 
que se distinguem os grupos da família Pano-setentrional. Além dos vários significados 
                                               
21
 Um esclarecimento acerca da palavra mito e seus derivados neste trabalho: Não me refiro aqui a mito sob a 
ótica que desde a Grécia do século V opõem mythos e logos. Vernant (1992) nos diz que estes dois termos 
tinham “valores semânticos vizinhos” (p. 172), mas que já a partir dos primeiros filósofos pré-socráticos, passou-
se a atribuir a logos a “racionalidade demonstrativa” e a mythos a fábula, o imaginativo (p. 174) – Não há como 
pensar o conteúdo das narrativas dos Matses apresentadas aqui, nem as suas construções e explicações do seu e 
do nosso mundo sob o binômio opositivo verdadeiro/falso; Também não me refiro ao mito e ao “pensamento 
mítico” dos Matses nos sentidos que Lévi-Strauss atribuiu a Malinowski (pensamento voltado às suas 
necessidades apenas) e a Lévy-Bruhl (voltado aos sentidos e sentimentos, daí sem racionalidade). Como Lévi-
Strauss disse: “... o pensamento dos povos sem escrita é [...] por um lado, um pensamento desinteressado – e isto 
representa uma diferença relativamente a Malinowski – e, por outro, um pensamento intelectual – o que é uma 
diferença em relação a Lévy-Bruhl” (LEVI-STRAUSS, 1987, p. 26). E também, atento à crítica de Overing 
(1995) ao próprio Lévi-Strauss de que apesar de “nos volumes de suas Mythologiques apresentar um estudo 
magistral de sua estrutura” (p. 111) ele não o considerava como realidade (em relação à observação científica), 
ao que Overing afirma que “o universo indígena de mundos múltiplos é composto de mundos valorativos, ao 
contrário de nosso mundo objetivo unitário (p.129)”, mostrando que não há como mensurar seu universo pelo 
nosso – É pelas narrativas indígenas como as dos Matses que “a Antropologia descobre não apenas a ‘história 
dos nativos’ (a reconstruir através de todos os tipos de registro, por mais fragmentados que sejam), mas a 
‘história nativa’, a compreender mediante o esforço hermenêutico...” (POMPA, 2003, p. 166, grifo nosso) e a 
esse ponto voltarei mais adiante ao falar da abordagem via antropologia histórica. Portanto, me refiro aos mitos 
como os discursos fundadores que fundamentam e justificam as ações dos Matses, como diz Marilena Chaui: 
“Um mito fundador é aquele que não cessa de encontrar novos meios para exprimir-se, novas linguagens, novos 
valores e ideias, de tal modo que, quanto mais parece ser outra coisa, tanto mais é a repetição de si mesmo” 
(CHAUI, 2000, p.6). 
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sugeridos, desde bélicos a cosmológicos, o autor destaca a mesma como diferencial 
identitário:  
 
Si los diversos motivos permiten establecer distinciones entre etnias, entre 
parentelas (secciones) así como entre individuos, el tatuaje – cualquiera que sea el 
motivo específico – tiene además la propiedad, por su simples existencia, de insertar 
al individuo en conjunto ‘indígena’ que se opone al de los nawa,  es decir, el 
conjunto de los ‘blancos’ no-tatuados (ERIKSON, 1994, p.34).  
 
Os Matses a chamam de chëshëcte. É permanente. É feita com o licor do jenipapo 
(igualmente chamado chëshëcte), perfurando o entorno dos lábios até as orelhas com 
espinhos, por isso mesmo, atualmente os jovens não têm sido assim tatuados por que os 
Matses têm alegado que fazer a tatuagem típica dói muito. No passado, porém, tantos os 
Matses quanto os capturados eram tatuados. Estes últimos eram assim marcados como forma 
serem feitos Matses dalí pra frente (DIAS, 2011a, reg. 80). 
 
 
Fig. 5 - Tatuagens típicas dos grupos Pano setentrionais. Fonte: ERIKSON (1994, p. 33). 
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Melatti (1981) prossegue abordando a história pelas sucessivas invasões sempre 
orientadas – como desde o período colonial - para a exploração do território e para a 
dominação dos seus ocupantes. Na Colônia: Terras, índios para trabalhos (agricultores, 
remadores, fiéis para as Missões), e drogas do sertão. Nos períodos seguintes, a borracha 
(1870-1911), a madeira (a partir de 1945) e o petróleo (a partir de 1970). Pouco se menciona 
dos Mayoruna no período da exploração da borracha, o que segundo Melatti (1981, p.18 e 
p.69) poderia ser por estes terem penetrado mais na selva, para a região da confluência dos 
rios Batã e Jaquirana, talvez por terem ido para o lado peruano, ou mesmo pela simples 
redução do uso do termo Mayoruna de muitos grupos para apenas um. Popescu (1993) cita 
várias vezes que até a década de 1960 se pensava que os Mayoruna, ou os chamados como 
“homens-gato”, estariam extintos, e que teriam sido as missionárias do SIL quem reapareceu 
com os comentários da sobrevivência deste povo naquela década.  
Se o período da exploração da borracha levou à invasão da região dos Mayoruna por 
seringueiros, com narrativas de conflitos e mortes, por outro lado, seu declínio proporcionou 
uma reorganização geográfica dos grupos indígenas naquela região (MELATTI, 1981, p.23). 
Já o período da exploração da madeira (a partir de 1945) na verdade ainda se estende até os 
dias atuais, embora com menor intensidade graças à vigilância do IBAMA, Exército e 
FUNAI. Alguns homens Matses me relataram suas experiências de em algum momento da 
vida terem trabalhado no corte da madeira para ganhar algum dinheiro.  
Em 2004 presenciei uma situação que por pouco não desencadeou um conflito armado 
entre os Exércitos brasileiro e peruano por conta de uma apreensão dos Matses de madeiras 
que desciam o rio Javari à frente de suas comunidades. Os Mayoruna alegavam que os 
madeireiros peruanos haviam cortado as toras de seu território. Os madeireiros peruanos 
acionaram a sua Polícia Nacional e os Matses, por sua vez, o Exército brasileiro. O desfecho 
desse episódio foi favorável aos Matses, à princípio, mas as madeiras foram levadas à uma 
cidade brasileira rio abaixo e não se viu nada de retorno aos Matses. Matos (2005) 
documentou este episódio ao entrevistar o líder Matses André, que na época era vice-
coordenador do Conselho Indígena do Vale do Javari - CIVAJA.   
No entanto, como nos adverte Santos (1999), os índios nunca foram passivos na 
história. Constatei em conversa com um cacique da aldeia envolvida que os Mayoruna não 
ficaram em nada intimidados com a possibilidade de um conflito, se não que até já tinham 
esquematizado um plano de invasão e ataque à comunidade peruana onde viviam os 
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madeireiros em retaliação à situação provocada por estes (DIAS, 2011a, reg.503). O que 
provavelmente levariam a cabo se o Exército não tivesse intervindo.  
O que os autores destacam, desde o Período da coleta e pesca comerciais (de 1769 a 
1870), mas, sobretudo nos períodos da borracha (de 1870 a 1945) e da madeira e petróleo 
(de 1945 em diante) é a resistência dos Matses à penetração de seu território, agora pensando 
apenas a região do médio e alto Javari, fronteira do Brasil com o Peru. São vários os 
incidentes de conflitos relatados com mortes tanto dos que avançavam território adentro 
quanto dos indígenas. Segundo Coutinho Jr., “a constância dos ataques indígenas na região do 
vale do Javari na década de 50 deve ser entendida como uma resposta à própria amplitude da 
penetração da frente madeireira no território indígena” (1993, p.262, 263).   
Aqui se volta a falar do lado belicoso dos Mayoruna, desde ataques surpresa a 
incursões conflituosas para saques, vinganças (brasileiros e peruanos) e captura
22
 de mulheres 
e crianças de outros grupos indígenas: Marubo, Kulina Pano, e outros não identificados 
(MELATTI, 1981, p. 69). É a esta belicosidade, especialmente quando em defesa do 
território, que Erikson atribui sua sobrevivência e preservação: 
 
La belicosidad característica de este período tuvo en última instancia tres efectos 
principales. Primero, permitió la supervivencia física de los Matsés […] En segundo 
lugar, acrecentó su reputación de ferocidad, llegando a repercutir incluso en la 
literatura popular francesa (Vernes 1963) y norteamericana (Matthiessen 1965). 
Finalmente, contribuyó a modificar notablemente la cultura matsés, tal como lo 
                                               
22
 Melatti (1981) fornece muitas informações sobre raptos de mulheres, tanto de indígenas de outras etnias 
(Marubo e Kulina) quanto de mulheres não-indígenas (filhas de ribeirinhos/ seringueiros) entre os anos de 1955 
a 1965. Esse fenômeno social ainda não analisado em suas causas recheia o imaginário social Matses até hoje em 
dia. A isso se referem em português como o “tempo da matança”. As meninas e mulheres jovens poupadas eram 
tomadas como esposas e os meninos eram adotados como filho, como “yua” [doméstico]. Eram logo marcados 
com a tatuagem de jenipapo, o chëshëcte, e incorporados socialmente. Ouvi relatos acerca de distinção entre os 
Matses tradicionais e os capturados adotados, mas em termos práticos, sempre os vi em condições sociais 
semelhantes. Cuibu, um homem capturado de uma etnia não identificada já foi cacique (chuiquid dapa) na aldeia 
31, e Pedro Kulina, é ainda um dos líderes atuantes na comunidade Nova Esperança. Zaqueu, peruano, também 
foi capturado quando tinha apenas oito anos de idade, em 1960, e criado na aldeia Lobo. Ele, hoje vive em 
Atalaia por motivo de saúde. Além de falante do Matses, fala também o português, o espanhol e o Marubo por 
ter ido morar com estes por um bom período quando casou-se com uma Marubo. Quando questionado sobre o 
que ele é, ele se declarou um Matses. Na comunidade Porto Cachaua, no rio Choba encontrei uma senhora não-
índia raptada quando criança. Ela se identificava como Matses e não havia queixa alguma do tratamento recebido 
deles. Não falava mais o português, nem demonstrou interesse em buscar seus antigos parentes dentre os quais 
um primo que morava em Palmeiras do Javari. Depoimentos semelhantes vimos também no vídeo os “Matses 
eram assim”, da CPCE-UNB (OS MATSES, 1996), nos relatos de algumas mulheres não-índias raptadas 
sobreviventes. Há, porém, casos de fuga. Sophie, que foge com seu filho Pedro, e José. Estes, aliás, foram os 
primeiros informantes do idioma para a missionária H. Fields, do SIL, a partir de 1963 (ERIKSON, 1994, p. 5) 
(MELATTI, 1981, p.70). A. D. Mayoruna alistou alguns dos cativos, ampenëdaido “roubados”: No Igarapé 
Choba, comunidade de Porto Cachaua: – Otília (brasileira); em Santa Rosa: ? (brasileira). No Rio Javari, na 
aldeia Lobo: Zaqueu; Noemia e Ângela [Essas depois vieram morar no Lameirão]; No 31: Pedro Kulina; 
Antonio Kulina e sua mãe – Maria Unã; No Cruzeirinho: Tupa [Mayu] mãe do Daniel; Alice [Kulina]; No Soles: 
Helena [Kulina]. 
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señala Romanoff (1984: 19 y 26), quien enumera ciertos rasgos antiguos 
desaparecidos (cerbatanas, adornos, tipo de habitación)… (ERIKSON, 1994, p.43). 
 
Romanoff (1976, p.103) afirma que o contato nem sempre foi conflituoso, até porque 
diferentemente de outras invasões, os caucheiros eram trabalhadores e não dominadores em 
busca de mão de obra indígena. “Los Matses nunca fueron dominados por los patrones”, mas 
no entanto, com o convívio “Todo iba bien hasta que se apropriaron de las mujeres Matses 
casadas; entonces los Matses mataron a estos hombres”.  Fleck também confirma essa atitude 
belicosa como uma reação a partir do testemunho histórico dos próprios Matses, gravado e 
traduzido na obra Matses Icampid - La Historia de los Matsés - Primera Parte, 1860-1947. A 
coletânea de narrativas dos anciãos é introduzida assim:  
 
Siempre los mestizos dicen: “los Matsés eran bravos y malos porque mataban a los 
mestizos”. Como han escuchado eso, ahora hasta algunos jóvenes que no conocen la 
historia de los Matsés dicen que sus antepasados eran malos. Por eso hemos hecho 
este libro, para mostrar que no fue así. Más bien fueron los mestizos que empezaron, 
matando a los Matsés y capturando a las mujeres y niños Matsés, queriendo 
quitarles a los Matsés su tierra ancestral. Los mestizos empezaron una guerra en el 
tiempo cuando los Matsés aún no mataban a nadie. Sólo cuando los mestizos habían 
matado y capturado a muchos Matsés, los Matsés decidieron defender sus familias y 
su territorio ancestral. Los guerreros Matsés que lucharon valientemente en esa 
guerra fueron verdaderos héroes, porque ganaron la guerra contra los mestizos y 
consiguieron salvar a su pueblo y conservar su tierra natal (HUANAN, ËSHCO & 
FLECK, 2014, p. 17, grifo nosso). 
 
Em consequência desses embates, os autores falam da intervenção militar do Exército 
brasileiro, que segundo Coutinho Jr. (1993, p. 264-266) - apoiado no relato de Roberto 
Cardoso de Oliveira que esteve entre os Ticuna no alto Solimões de 1959 a 1962 -, foi 
acionado por um deputado estadual “fidalgo da borracha” que alegava a atuação de 
bandoleiros peruanos entre os índios (ou estes estariam se passando por índios) motivando-os 
ao ataque (MELATTI, 1981, p. 25). Também houve o ataque repressor do Exército peruano 
no famoso bombardeio de 1964. Segundo os autores, o bombardeio seria uma resposta 
corretiva e retaliadora aos ataques dos Matses a seringueiros e madeireiros que se instalavam 
em suas terras. Conta-se que o “prefeito e as autoridades eclesiásticas” de Requena/Peru 
organizaram uma equipe para disciplinar os índios e abrir caminho para novas explorações da 
sua área (rio Gálvez e igarapé Choba), e chegando a uma maloca Matses desocupada (os 
índios haviam se escondido na selva) a destruíram e cortaram as plantas do roçado. Estavam 
dispostos a fazer o mesmo em todas as outras malocas que encontrassem e, do mesmo modo, 
“matarían a todos los Matsés que encontrasen” (ROMANOFF, 1976, p.104). Em reação, os 
Matses cercaram os invasores e feriram alguns. Helicópteros dos EUA que estavam em 
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missão no Panamá foram solicitados para socorrer e evacuar os expedicionários feridos, e 
então, a força área peruana bombardeou a comunidade Matses (ERIKSON, 1994, p.76; 
CALIXTO, 1985, p.13; MELATTI, 1981, p. 25).  
Relatos de “explosões” são comuns ainda hoje nas falas dos Matses. Melatti e Erikson 
concluem que as explosões, posteriormente realizadas na área pela Petrobrás em busca de 
petróleo no Javari, teriam sido confundidas com as explosões marcantes do bombardeio 
promovido pelos aviões peruanos em 1964. Melatti destaca que, embora a Petrobrás não tenha 
aparentemente achado o que buscava na região, “sua presença foi importante, pois há quem 
diga que foram os explosivos utilizados na pesquisa que amedrontaram os Mayorúna, 
fazendo-os procurar contato pacífico com os brancos” (MELATTI, 1981, p. 27).  
Acerca do contato oficial do SIL com os Matses em 30/08/1969, Erikson (1994, p. 75) 
argumenta que “sería extremadamente ingenuo imputar el éxito del ILV a la sola fuerza de su 
persuasión retórica”, e afirma que os Matses – que já estariam sendo pressionados pelas 
constantes tensões com as forças armadas brasileiras e peruanas havia cerca de 20 anos -, 
estavam assim, valendo-se de uma oportunidade para o contato: “En tal contexto, el ILV 
representaba una alternativa pacífica [...]. No sorprende, entonces, la relativa facilidad con la 
que el ILV logró influencia sobre el destino de los Matsés” (p.76). Dessa forma, os Matses 
mais que encontrados, contatados, pacificados, amansados, alcançados, ou qualquer outro 
termo que se empregue na literatura da época -, foram eles mesmos os agentes do encontro 
interétnico. Acerca dessa perspectiva do indígena como sujeito do contato volto a falar 
adiante a partir da obra pacificando o branco de Albert e Ramos. Por ora, acrescento mais 
algumas observações da leitura, agora acerca do contato do SIL com os Matses. 
 
1.1.2. O contato em 1969 
 
A década de 1960 é, sem dúvida, uma fase importante da história dos Matses, 
especialmente para este trabalho e seu tema porque aqui começa a trajetória da personagem 
Siyude com os Matses. Como visto antes, o contato se dá numa fase precedida de conflitos 
com as populações ribeirinhas, militares e também, em conflitos interétnicos com outros 
grupos da região. Se for correto pensar como Erikson que os Matses também buscavam uma 
“alternativa pacífica” (ERIKSON, 1994, p. 75), e o SIL teria oportunizado a mesma, então, o 
contato seria o produto de todo aquele contexto conflituoso e a resistência à invasão não seria 
mais uma unanimidade entre os Matses. De qualquer modo, este contato não é inédito, mas 
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uma continuação do que foi exposto desde o início até este ponto: os Mayoruna estiveram em 
contato com outros indígenas e com não-indígenas pelo menos desde o século XVII. 
Segundo Melatti (1981, p.70) a fase de busca de intermediação para o contato por 
parte do SIL inicia-se 1963 com a missionária Fields começando a aprender o idioma e 
aspectos culturais dos Matses com Sofia e seu filho, e um jovem chamado José. Sofia tinha 
sido capturara pelos Matses havia 12 anos, e agora havia fugido. José era um cativo dos 
Matses que foi encontrado na beira do rio e levado a Yarinacocha-Peru, onde havia uma base 
do SIL. Numa tentativa de intermediar o contato, José retorna à aldeia, mas é morto pelos 
Matses (ERIKSON, 1994, p. 175) - É a este José que os Matses vão chamar de “filho da 
Siyude” na narrativa 03, “memórias...”, de J. S. Mayoruna, que abordaremos no próximo 
capítulo. 
Melatti (1981) expõe o relatório de Nakuá Matses segundo o qual é a partir de 1965 
que se começa a ver a avioneta da Missão sobrevoando a aldeia no alto Rio Pardo onde os 
Matses teriam morado havia 40 anos. De início, os presentes jogados da avioneta provocam 
indignação e os índios, sem tocar neles, mas com paus, jogam-nos no rio, ou os queimam. Até 
que numa das vezes, estando o cacique ausente, os homens recolhem alguns machados.  
Em seguida, Nakuá fala que os Matses se mudaram para o alto Lobo por “insistência 
dos missionários” o que Melatti (1981) questiona, pois se ainda não havia ocorrido o contato 
como os missionários estariam insistindo que mudassem? Sabe-se, porém, que os 
missionários acoplaram alto-falantes na avioneta, e que Fields falava por meio destes, já no 
idioma Matses. No entanto, a mudança poderia ter sido também uma fuga do local da aldeia 
agora já descoberto.  
Daí, fala-se de uma divisão entre os Matses, em cinco grupos, no ano de 1969: Um 
fica no alto Lobo, outro desce e fica no meio Lobo, outro vai para o Jaquirana, outro retorna 
para o Pardo, e um vai para o Choba (Romanoff, p. 106 fala de quatro grupos, dos quais três e 
uma parte do quarto grupo vieram morar junto à pista de pouso do SIL). É este último grupo, 
o do Choba, que efetivamente entra em contato com Fields, e a partir dele, os outros grupos 
são convidados a se juntarem no Jaquirana. Destes, segundo Nakuá, apenas o grupo que já 
morava no alto Jaquirana recusa a aproximação. Inicia-se uma base missionária no alto do 
igarapé Choba, à direita do Jaquirana. Ali o SIL mantinha uma pista de pouso, assistência 
com remédios e provimentos. Romanoff observa algo acerca do motivo de conviver com os 
missionários neste posto: Novamente aqui é visto o interesse dos Matses no contato com o 
SIL.  
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Los Matsés por su parte me dieron varias razones para no moverse del área del 
aeropuerto: ellos querían los bienes traídos por el I.L.V.23 Y se sentían obligados a 
permanecer con aquellos que les traían cosas. Ellos querían medicinas. Ellos piensan 
que el I.L.V. los protegía de los ataques. A gran parte de la población le gustaba la 
gente del Instituto (ROMANOFF, 1976, p. 106). 
 
Romanoff (1976, p.100), Méndez (1985, p.16) e Erikson (1994, p.76) fazem uma 
leitura do contato abordando-o pela implicação do mesmo numa “sedentarización” e 
“concentración de la mayor parte de la población”. Para estes autores, os Matses agrupando-se 
em uma só comunidade mudaram seu modo tradicional de organização social que, focado na 
caça para a provisão, tinha a divisão da carne orientada pelas relações de parentesco (segundo 
Romanoff), e que mudava de localidade aproximadamente a cada cinco anos (NOGUÉS et al, 
2006, p.107). Um ponto que esta abordagem privilegia é a relação dos Matses com o seu 
ambiente local (terra, rio, agricultura, extrativismo, caça e pesca), o que naturalmente seria 
modificada a partir deste deslocamento da aldeia para outra área. Também revela a 
necessidade de ajustes para a convivência social como as missionárias do SIL, tanto da parte 
dos Matses, quanto da parte do SIL. A concentração de muitos Matses numa área só torna a 
caça mais escassa, e as roças teriam de ser feitas cada vez mais longe da aldeia-base 
missionária, assim o SIL teve que reorientar o grupo à caça com espingardas em regiões mais 
distantes posto que ficava cada vez mais difícil encontrar animais nas proximidades da aldeia. 
As caçadas exigiam agora viagens de dias e a defumação dos animais abatidos para conservar 
e estocar a carne. Outras soluções propostas para provisão foram a criação de um lago para 
piscicultura comunitária e a introdução de novas plantas como limão, laranja, manga, arroz, 
cacau, abóbora (ROMANOFF, 1976, p.116) e Goiaba (MÉNDEZ, 1985, p.57). Outra 
proposta foi a de um pasto (Kudzu) para enriquecimento do solo, como esclarece Erikson 
(1994, p. 76). 
Este agrupamento em Buenas Lomas Antiga (alto Choba) permanece nestes reajustes 
por cerca de uma década, sendo que em seguida ocorre uma dispersão que Romanoff (1976, 
p. 100) e Méndez (1985, p.16) tratam como um positivo “processo de reexpansión del 
territorio em uso actual”, um novo ciclo de migração e redistribuição comunal (NOGUÉS ET 
AL, 2006, p. 106). 
 
                                               
23 I.L.V. Instituto Lingüístico de Verano é como é conhecido o SIL entre falantes do espanhol. Um acordo do 
ILV (SIL-PERU) com o Ministério da Educação do Peru foi firmado em 1945. 
http://www.peru.sil.org/es/sobre_sil_peru/historia. 
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Fig. 6 - Migração e novas comunidades a partir de alto Choba, posto inicial do SIL.  
Fonte: Nogués et al (2006). 
 
Como o foco que pretendo aqui é histórico, volto-me a algumas considerações do 
contato segundo a escrita de Fields e dos Matses. 
Conforme apurado na entrevista de Toliver
24
 a Fields em 2012 (TOLIVER, 2012), 
além de Harriet Fields e Harriet (Hattie) Kneeland, havia naquele projeto de alcance 
missionário mais quatro pessoas: O piloto Ralph Borthwrek e três voluntários para abrir 
trilhas: Ronnie Snell – um jovem de 17 anos de idade; Victorino e Eduardo - dois indígenas 
Machiquenga. No dia definitivo do contato, Eduardo e o piloto vigiavam o avião, Victorino - 
que passava mal - ficou com Hattie no acampamento, e apenas Harriet Fields e o jovem 
Ronnie Snell fizeram o primeiro encontro. 
                                               
24 É necessário explicitar que esta entrevista é de cunho evangélico visando, sobretudo, a inspiração dos leitores 
para a temática missionária. Para isso o autor entrevista missionários que deram “os melhores anos de suas 
vidas” em regiões desafiadoras, traduzindo a Bíblia para vários povos. É óbvio que, atento aos filtros do 
entrevistador, não desmereço o texto e a veracidade dos fatos narrados, até por que são congruentes com outras 
descrições. 
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Fields (1979, p.19) narrando o encontro, fala da importância de já poder falar o idioma 
Matses ao contatar o grupo quando seguia a pé rumo ao local onde tinham visto Matses 
acenando ao avião e mostrando peles de porco do mato. Houve um comércio destas peles na 
região por muito tempo e, pelo que se deduz, os Matses o sabiam, até por que quando Fields 
estava tentando iniciar contato com os Matses, falava-lhes pelos alto-falantes do avião que 
eles levassem peles de porco do mato e fossem se encontrar com ela num acampamento na 
beira do rio (TOLIVER, 2012, p.63).  
Fields atribui, então, ao saber falar em matses o fato crucial de não terem sido mortos 
ou capturados pelos Matses. Mesmo sem ver ninguém no local, Fields desconfia que os 
Matses estivessem acompanhando-os escondidos, e começa a falar em matses que sabia que 
estavam por ali. Daí os Matses surgem correndo, saltando, com flechas, arcos e tochas nas 
mãos, segundo ela “estaban llenos de preguntas y también de miedo”. Um fato interessante é 
Fields afirmar que a chamaram de tita “madre”25, e no resto da narrativa fala sobre como os 
Matses – esperando dela também uma recíproca atribuição de parentesco - vinham a ela 
perguntando-lhe como ela os chamaria individualmente usando os seus termos de parentescos. 
Isso ocorreu inicialmente com os 42 Matses do grupo contatado, mas daí para frente também 
com os demais que vinham morar no alto Choba, na nova aldeia-base missionária do SIL.  
Toliver (2012) sugere que outra possível causa de não terem sido mortos pelos Matses 
seria por que apenas os dois, Fields e o jovem Ronnie Snell, estavam no momento do contato, 
pois habitualmente os Matses matavam os homens, mas poupavam mulheres para casamento e 
meninos/ adolescentes para adoção. Fields é chamada de tita, “mãe” – daí não possível de 
esposar -, e Snell, chamado de buchi, “irmão”, fato fundamental para entender a sua aceitação.  
 
                                               
25 Os Matses não costumavam chamarem-se por nomes próprios, mas sim por termos de parentesco. Fields 
precisava ser inserida nessa lógica. Ao perguntarem a Fields como esta os chamaria, a meu ver, os Matses 
estavam usando de cordialidade, e honrariam o grau de parentesco atribuído por ela e suas responsabilidades. 
Vivi isso em duas situações no Cruzeirinho e esses momentos me pareceram significar a aceitação social no 
grupo.   
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Fig. 7 - Harriet Fields no contato com os Matses. 
Fonte: http://seedsowersthebook.com/2014/02/17/the-interview-with-hedua/ 
 
 
 
 
Fig. 8 - Dois Machiguengas, Ronnie Snell, e Harriet Fields pouco antes do primeiro contato com os Matses. 
Fonte: http://seedsowersthebook.com/2013/01/15/seeing-the-results-of-seed-sowers/ 
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Fig. 9 - As senhoritas e os Matses no Contato em 1969. 
Fonte: http://seedsowersthebook.com/2013/01/15/seeing-the-results-of-seed-sowers 
 
Kneeland (2008, p.192-204) também registra, transcreve e traduz uma narrativa do 
primeiro encontro falada por um Matses chamado Pëmén. É um texto simples, mas pode-se 
perceber a curiosidade dos Matses (como a observação de que a mulher, a Senhorita, era do 
mesmo tamanho que o rapaz) e o receio (dacuëdec – “medo”) do falante e seu acompanhante 
no encontro. Fleck (2010d) também apresenta um texto de um nativo chamado Lucho acerca 
do encontro. Do mesmo modo este autor pontua a curiosidade dos Matses acerca da altura e 
da brancura dos missionários, o medo de comer sua comida e de dormir a primeira noite em 
sua companhia (na verdade os Matses passaram a noite acordados, tomando rapé para não 
serem mortos num ataque surpresa caso dormissem), a curiosidade de saber como a Siyude 
sabia falar seu idioma, e uma discussão entre os Matses se matariam ou não os missionários. 
 
1.1.3. Os Matses atualmente 
 
Como já visto, Matses significa basicamente “gente/ pessoa”. É um termo polissêmico 
e segundo Matos (2006, p.4), como característico dos grupos Pano, apresenta uma visão 
tripartida da humanidade, que segundo Erikson é “uma tipologia complexa da humanidade” 
(ALBERT & RAMOS, 2002, p.188), ou seja, envolve: (1) Nós [Matses], (2) os outros como 
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nós [Matses utsi], e (3) os estrangeiros [Chotac]. Assim sendo, é usado como etnônimo 
quando se pretende distinguir os Matses de outros grupos indígenas e dos brancos; como 
“índio” quando é usado para outras etnias indígenas, associando-os a si, mas diferenciando-os  
dos chotac - os “brancos/ estrangeiros não-índios”. Por fim, significa também “ser humano” 
quando abrange a todas as pessoas em contraste com animais e outros seres da cosmologia.  
Além de Mayoruna e de Matses, há ainda outros termos genéricos que se usam na 
região como caboclo, índio, e mais recentemente parente, usado pelos indígenas em Atalaia 
do Norte-AM de modo inclusivo a todos os índios da região. Loren McIntyre, na busca da 
nascente do Amazonas, retrata os Matses como fascinantes “hombres-gato” ao encontrar uma 
de suas aldeias na selva no cenário do contato histórico em 1969 (POPESCU, 1993, p.9), mas 
não são mais usualmente chamados assim até mesmo pelo fato de não mais se caracterizarem 
frequentemente com os adornos faciais tradicionais como no contexto do contato.  
 
 
Fig. 10. Dëmush, Chëshëcte e Quiud. Fontes: http://www.matses.org e álbum pessoal 
 
O território tradicionalmente ocupado pelos Matses é a região fronteiriça do Brasil 
com o Peru, abrangendo o extremo oeste do Estado do Amazonas e leste da região amazônica 
de Loreto, somando uma população que segundo Matos (2008) é de mais de 3000 indígenas 
(Amazonas: 1.592 e Peru 1.724). Estão agrupados em 27 comunidades, sendo que 17 destas 
encontram-se no Peru, na reserva nacional Matsés
26
, e as outras 10, no Brasil, na Terra 
                                               
26 Inicialmente descrita por Méndez (1985, p.14) como reservada em 1973, com 344,687 has, é atualmente 
“Reserva Nacional Matsés mediante Decreto Supremo 014-2009-MINAM, publicado en 27 de agosto de 2009 
[…] con una superficie de 420,635.34 has”. http://www.cnmatses.com/territorio-mats-s/reserva-nacional-mats-s. 
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Indígena do Vale do Javari
27
 (Exceto a comunidade Matses do Cruzeirinho, também no Javari, 
mas fora da área demarcada). Estas dez aldeias localizam-se nos rios Javari, Curuçá e Pardo, e 
Igarapés Lobo e Lopes. 
 
 
Fig. 11 – Mapa Comunidades Matses no Peru. Fonte: Gobierno Regional de Loreto, 2005. 
 
                                               
27
 “A Terra Indígena Vale do Javari, com a extensão de 8.544.480 hectares e um perímetro de aproximadamente 
2.068 km, se situa na região do Alto Solimões, no sudoeste do Estado do Amazonas, próximo a fronteira do 
Brasil com o Peru. Esta área foi reconhecida como Terra Indígena “para o usufruto exclusivo das populações 
indígenas que nela habitam” pelo Governo brasileiro em 1999, demarcada fisicamente em 2000 e homologada 
pela presidência da República em maio de 2001 (Decreto s/n de 02/05/2001)”. Disponível em: 
http://www.trabalhoindigenista.org.br/programa-javari-historico. Acesso em: 27 mar. 2015. 
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Fig. 12.  Mapa das aldeias Matses/ Mayoruna no Brasil. Fonte: Beatriz de Almeida Matos, 200928. 
 
Méndez (1985, p. 3), abordando aspectos geográficos do atual território Matses, diz 
que apesar das penetrações territoriais ocorridas desde o período da borracha, o ambiente é 
“casi exactamente el mismo”, e que isso se deve muito a resistência bélica na defesa do 
território. Permanecendo assim “relativamente intocados” os Matses puderam conservar 
também aspectos tradicionais como o idioma, o parentesco, a forma de agricultura, modos de 
caçar, de pescar, e de coletar alimentos próprios da selva. Mesmo inserindo-se tecnologias 
como espingardas e motores peque-peque, e técnicas como pesca em redes, os Matses ainda 
                                               
28 A décima comunidade Matses no Brasil, São Meireles (ou José Meireles), não consta no mapa de Matos 
[2009], mas trata-se de um grupo formado recentemente por Matses vindo de aldeias peruanas na busca de 
reconhecimento como comunidade brasileira e seus respectivos benefícios (REIS, 2013, p.118). 
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mantêm antigos costumes vivendo predominantemente da caça e da pesca, além da agricultura 
de derrubada-e-queima e coleta de frutos silvestres, tais quais seus antepassados. Conservam 
ainda regras de alimentação, modo peculiar de lamentar seus mortos, e ainda fazem e usam 
arcos e flechas tradicionais, canoas de casco e casas de paxiúba cobertas de palha. É nesses 
termos que Nogués et al (2006, p.111-117) falam de “fortalezas socio-cultures de la 
comunidad nativa Matsés” em referências à característica dos Matses de, enquanto 
comunidade, administrarem seus recursos em torno de si. Estas “fortalezas” são: (1) a  
organização política, (2) o baixo impacto sobre recursos naturais pelo padrão de dispersão e 
método de uso, (3) o forte mantimento das relações de parentesco, (4) o conhecimento e uso 
da selva; e (5) o desejo de manter a identidade Matses e uma visão de futuro. Assim sendo, 
embora não excluam tecnologias e técnicas novas, há uma forte valoração interna ao grupo no 
tocante a preservação do seu modo de vida tradicional. 
O idioma tradicional, que é da família Pano como outros grupos no Vale do Javari, é 
falado em todas as aldeias, portanto, falado por mais de 3000 pessoas (MATOS, 2008) e 
possui semelhanças com os idiomas falados pelos Matis, Kulina e Korubo. Nas escolas 
étnicas, apesar de usarem o espanhol (no Peru) e o português (no Brasil), os professores 
nativos alfabetizam em Matses tendo à sua disposição uma grande produção de material 
didático do SIL-Peru em parceria com o Ministério de Educação do Peru. No Brasil, além do 
acesso ao material do SIL, a SEDUC, a Prefeitura de Atalaia do Norte e o Centro de Trabalho 
Indigenista – CTI29 têm realizado esforços conjuntamente para a formação de professores 
nativos e produção de material pelos mesmos. 
As comunidades Matses no lado peruano da fronteira instituíram a data do contato 
com o SIL, dia 30 de Agosto, como dia do “encuentro Matses”, um tipo de “dia dos Matses”, 
e assim a comemoram anualmente. 
 
1.2 O autor, seu “trabalho de campo” e o contato com os Matses. 
 
Convertido ao protestantismo na infância, foi na juventude que optei por tornar-me um 
missionário. Após ouvir um missionário veterano expondo a necessidade de novos voluntários 
para o trabalho evangelístico de indígenas, decidi empenhar-me especialmente nessa causa. 
Esta opção exigiu um preparo específico que começou com a renúncia do convívio da família 
e dos amigos, do emprego, e das perspectivas acadêmicas, para ingressar no treinamento 
                                               
29 http://pib.socioambiental.org/pt/povo/matses/1961 
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transcultural da Missão Novas Tribos do Brasil no ano de 1992. O curso todo levou cinco 
anos em regime internato, estudando nos três primeiros anos Teologia (no Instituto Bíblico 
Peniel, em Jacutinga/MG), um ano de missiologia e treinamento missionário (no Instituto 
Missionário Shekinah, em Nova Alvorada do Sul/MS) e um ano de capacitação em linguística 
(no Instituto Linguístico Ebenézer, em Vianópolis/GO).  
Concluindo o curso e sendo efetivado como missionário da MNTB fui comissionado 
pela igreja que congregava
30
. Foram-me apresentados alguns campos missionários carentes de 
voluntários, mas meses antes, outro missionário veterano, Pr. Sérgio Oliveira, já havia 
exposto a necessidade de alguém mais jovem para trabalhar com os Matses/Mayoruna. As 
dificuldades do campo foram minimizadas diante da complexidade do idioma nativo que 
ainda não tinha sido aprendido por nenhum missionário no Brasil. 
Assim, em 1997, mês de Agosto, eu, esposa (Arlete Dias, também formada na MNTB) 
e uma filha de apenas três meses (Sofia), desembarcamos em Palmeiras do Javari/AM. Até 
então, o alvo era desenvolver um programa de evangelização dos Matses no Brasil, o que 
resultaria de um trabalho demorado, meticuloso e sofrível que envolveria jornadas de estudos 
para aquisição do idioma Matses, coleta de material cultural para análise, e progressivamente, 
uma elaboração de material linguístico, didático, informativo e religioso. 
 
 
Fig. 13 – Chegada com a família (Arlete e Sofia) a Palmeiras, Agosto de 1997 – Fonte: Álbum pessoal. 
 
 
                                               
30 Igreja Batista Fundamentalista Cristo é Vida, em Fortaleza-CE. 
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Sem permissão oficial para morarmos numa aldeia, a opção foi fixarmos residência em 
Palmeiras do Javari, um pequeno povoado, na época com cerca de trezentos moradores 
incluindo ribeirinhos, indígenas e militares do 1º Pelotão Especial de Fronteira – PEF do 
Exército Brasileiro. Palmeiras era a comunidade brasileira não-indígena mais próxima da T. I. 
Vale do Javari onde ficam as aldeias Matses brasileiras. O PEF disponibilizava serviços 
públicos de abastecimento de água, eletricidade 24h/dia (havia uma usina a diesel e uma 
agência da CEAM – Companhia Energética do Amazonas incorporada à Manaus Energia em 
2008), escola (E. E. Mar. Castelo Branco) e uma enfermaria no PEF, contendo sempre uma 
equipe de saúde com médico, farmacêutico e dentista e seus respectivos auxiliares. Assim, 
Palmeiras se mostrava um local estratégico para viabilizar a pretensão inicial do projeto 
missiológico: a aquisição do idioma. 
 
 
Fig. 14 - Mapa Palmeiras do Javari e Cruzeirinho/ AM 
Fonte: FUNASA – Disponível em: http://www.scielo.br/img/revistas/rsbmt/v45n4/a08fig01.jpg 
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Fig. 15 - Palmeiras do Javari/ AM – Fonte: PEF 
 
No início da década de 1990 desenvolveu-se uma comunidade Matses perto de 
Palmeiras a partir de duas famílias extensas. A comunidade passou a chamar-se Cruzeirinho 
mantendo o mesmo nome da antiga comunidade ribeirinha que ficava naquele mesmo local, 
mas que por ocasião da chegada das famílias Matses já tinha sido totalmente desabitada. 
Desde então, tornou-se uma comunidade exclusivamente Matses embora estivesse fora da 
área indígena do Vale do Javari (A T. I. Vale do Javari ainda nem estava demarcada, o que só 
ocorreu em 2000) Aliás, este foi o motivo de muitos entraves quanto aos direitos dos Matses 
residentes ali, como serviços de saúde, medicamentos, escola e material didático, e até mesmo 
à documentação fornecida pela FUNAI, benefícios inicialmente negados tantas vezes ou 
usados como meio de pressionar os moradores a retornarem às aldeias de origem ou a uma 
nova comunidade que se formava no limite da área indígena, a comunidade Soles.  
A comunidade de Cruzeirinho sempre resistiu a esta pressão. Os próprios moradores 
alegavam que já tinham vindo de lá e não queriam retornar - alguns desses, inclusive, tinham 
vindo por causa de conflitos familiares. Também tinham vindo em busca de escola para os 
filhos, acesso a atendimento médico, maior oportunidade de venda ou troca de seus produtos 
agrícolas, facilidade de compra de mercadorias, e buscavam aprender o português. Nesse 
sentido, não procede a menção do jovem líder Matses conhecido como Gaúcho (REIS, 2013, 
p.74) a mim como um dos causadores da permanência dos Matses no Cruzeirinho e de sua 
recusa de retornarem à área demarcada. A comunidade começou a se formar antes da minha 
chegada lá em 1997, e se mantém em crescimento mesmo após a minha saída em 2007.  
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O que não foi compreendido pelos líderes indígenas de algumas comunidades rio 
acima, como o Gaúcho, era que os Matses do Cruzeirinho tinham os mesmos direitos que eles 
por serem Matses, e não pela residência. Aliás, todo o tempo em que estive na área 
involuntariamente tive que me envolver de certo modo com estas questões políticas para 
tentar minimizar o descaso dos órgãos de saúde e educação pública com relação à população 
de Cruzeirinho, e reagi a isso, algumas vezes em reuniões, outras vezes por requerimentos e 
cartas às autoridades civis e militares que vinham à área, pleiteando medicamentos, 
atendimento odontológico e médico, acesso à escola, pagamento justo aos produtos que os 
Matses vendiam em Palmeiras, e até a energia elétrica que poderia ser estendida à 
comunidade (JVA ONLINE, 2007). Os Matses do Cruzeirinho queriam essas coisas, mas não 
estavam dispostos a mudar de comunidade apenas para satisfazerem às exigências das 
autoridades e do movimento indígena. A prova disso é que ainda estão lá.  
Atualmente a comunidade conta cerca de 80 moradores sendo todos Matses. Dispõe de 
uma enfermaria, uma escola, uma igreja nativa, poços artesianos, e vive normalmente sem 
conflito com a comunidade de Palmeiras do Javari, onde comercializa seus produtos do 
roçado. 
 
 
Fig. 16 - Palmeiras do Javari e Cruzeirinho/ AM 
 
 
Cumprindo as exigências do projeto missionário, foram arquivados ao longo desse 
período (1997-2007) dados observados e vividos que constituíam objetos para análise 
linguística visando à apreensão do idioma e a elaboração de material didático tanto para os 
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Matses na escola, quanto para novos aprendizes não-indígenas (outros missionários), além de 
coleta e análise de textos de narrativas históricas (história de vida; história Oral) e míticas, e 
também dados concernentes aos aspectos culturais observados tanto por mim quanto por 
outros membros da equipe missionária que me antecederam. É este o material que chamo de 
caderno de campo ou banco de dados no texto deste trabalho, contendo também fotos, 
gravações de narrativas e vídeos do mesmo período. Material obtido sempre com prévio 
consentimento dos autores. 
 
1.3 A Siyude na perspectiva Matses. 
 
Todo o meu treinamento missiológico e linguístico convergia para a necessidade 
imperativa da apreensão do idioma, pois todo o programa dependeria da evolução nesse 
campo e quanto mais rápida ocorresse à aquisição do idioma, melhor seria para atingir os fins 
pretendidos. Foi aí que o contato com a Srta. Luisa (Harriet Fields) tornou-se necessário e 
também um alvo particular, afinal Harriet Fields e Harriet Kneeland haviam estabelecido o 
contato com os Matses em 1969, portanto, 28 anos antes, data em que sequer eu havia nascido 
ainda. Também já haviam traduzido no Peru cartilhas, livros didáticos, O Novo Testamento, e 
até mesmo a Declaração dos Direitos Humanos em Matses, além de vasto material de análise 
gramatical.  
 
 
 
 
Fig. 17 - Harriet Fields (Senhorita Luisa - Siyude) e Ricardo Dias. Álbum pessoal. 
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No entanto, foi numa ocasião não planejada que pouco tempo depois a própria Srta. 
Luisa veio até nós, em Palmeiras do Javari, em 1998, para uma checagem - exatamente com o 
meu informante - de um dicionário que estava elaborando sobre o corpo humano e suas partes 
– um excelente trabalho que inclusive foi-me cedido uma cópia posteriormente.  
 A partir desse primeiro contato, lembro-me de mais três outros reencontros. Pouco 
tempo depois, penso que em meados de 1999, Luisa voltou a nos visitar para mais uma vez 
conferir termos do mesmo dicionário – desta vez hospedou-se em minha casa. As outras duas 
vezes nos encontramos numa comunidade Matses no Peru – San José de Añushi, no rio 
Gálvez, durante encontros semestrais de pastores Matses, quando ela vinha como palestrante 
ou intérprete de pastores estadunidenses da missão Church Planting International
31
. Nestas 
ocasiões ela já não mais permanecia por longo tempo com os Matses nas aldeias, nem nas 
cidades peruanas onde há bases missionárias do SIL, por conta da idade avançada.  
Fields sempre estava disposta a esclarecer minhas dúvidas linguísticas e culturais, 
inclusive me fornecendo material produzido por ela, e o Novo Testamento traduzido para o 
Matses. Harriet Kneeland, a Senhorita Dapa, também me foi solícita, esclarecendo entraves 
gramaticais e igualmente fornecendo dicionário e material linguístico próprio. Sem a ajuda 
delas seria muito mais difícil compreender a gramática do idioma Matses. 
 
 
Fig. 18 - Kneeland (Senhorita Dapa - SIL) e Ricardo Dias. Álbum pessoal. 
 
                                               
31
 Missão que assumiu o ensino teológico aos pastores Matses no Peru. WWW.churchplantinginternational.com 
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Por ocasião destes encontros, o que sabíamos era que os Matses do Brasil não queriam 
ouvir o Evangelho, que eram resistentes e deliberadamente recusavam ouvir as senhoritas e os 
pastores Matses do Peru. Não havia ouvido nada ainda das traduções cosmológicas dos 
Matses acerca da Senhorita Luisa (Fields), que abordarei neste trabalho. Na verdade, nem 
poderia suspeitar, pois morava longe delas e também longe das aldeias dos informantes das 
narrativas que apresentarei no desenrolar do texto.  
Estávamos, eu e toda a equipe missionária, tão fascinados com o domínio demonstrado 
pela Senhorita Luisa do idioma (o nível com que desenvolvia um complexo dicionário de 
partes do corpo), da cultura (as histórias contadas desde o contato), que nem percebemos que 
havia um empenho da parte dela de explicitar alguns pontos do filme Jesus (JESUS, 2014) 
quando o exibia aos Matses. Havia o cuidado com a súbita transição da infância para a fase 
adulta de Jesus no filme (tanto que alguns Matses comentavam que Jesus teria 
instantaneamente passado da adolescência à maturidade), e na cena da tentação, em que 
Satanás é representado como uma serpente que fala com Jesus (a cobra como figura do mal. 
Na cena, Luisa esclarecia: Satanás nisipenquio nec! “Satanás não é cobra”). Tempos depois 
fomos percebendo o realismo com que os Matses viam o filme, e aí estes pontos e outros 
precisavam mesmo de esclarecimentos porque por anos havia gerado muitas traduções – 
interpretações – indesejadas na proposta de uma evangelização transcultural32. 
Mas foi a partir da visão da anciã Tupá no ano 2000, que gerou o comportamento 
aparentemente cristão na comunidade Cruzeirinho, que nos vimos afetados e começamos (a 
equipe missionária) a buscar entender o que se passava. Colhi uma narrativa com J. S. 
Mayoruna – a narrativa 01 que abordo no próximo ponto - sobre como a comunidade 
brasileira pensava ser ela um ser sobrenatural poderoso. Depois de transcrever e traduzir o 
texto, o entreguei pessoalmente a ela, mas nunca recebi retorno, nem mesmo reação alguma 
da parte dela de tentar resolver a minha temida “confusão sincrética”. Pareceu-me que para 
ela e para alguns pastores Matses do Peru - com quem procurei me informar se pensavam 
assim também - tudo isso não passava de uma loucura, uma tolice ou algo sem importância 
alguma. Lembro-me de duas conversas anteriores em que ela expôs de modo cético e irônico 
dois episódios que teriam gerado comentários sobre ela nas aldeias. Vou descrevê-los aqui:  
 
(1) Ela contou que certa feita havia ido visitar outra comunidade, e que de lá ficou 
sabendo por alguém que certo homem Matses havia pegado seu machado durante a 
                                               
32 Refere-se à evangelização noutra cultura que não seja a do missionário. Sobre transculturalidade ver nota 6.   
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sua ausência. Noutro dia, pelo rádio (os Matses no Peru e no Brasil mantém 
comunicação entre as aldeias diariamente por um sistema de rádios com 
frequências destinadas a eles) ela mandou um recado a este homem, para que 
devolvesse seu machado. Daí em diante teria se difundido a ideia de que ela podia 
ver coisas de longe e que por isso sabia exatamente quem havia pegado o seu 
machado na sua ausência.  
 
(2) Também contou de um pajé de outra etnia (Kulina Pano) que veio morar uns 
tempos com os Matses no Brasil e morreu afogado quando pescava num lago da 
região. Como não retornara no prazo predito, os Matses foram atrás dele, e o 
encontraram no raso, com os braços dobrados, enrijecidos, com punhos cerrados 
como se estivesse em posição de armar-se para uma luta. Os Matses entenderam 
que teria sido a Senhorita Luisa que teria vindo à noite, sobrevoando, e eliminado 
seu “desafeto (é dito que a senhorita não gostava de pajés e que por isso os 
eliminava. Voltarei a este episódio na narrativa 05)”.  
 
Episódios assim, na concepção missiológica, são tidos por “equívocos” de 
interpretação gerados pela perspectiva mítica entendida por “animista” do povo indígena, 
tendencioso, portanto, ao sincretismo, aos acúmulos de “crendices” que os manterão distantes 
do foco salvífico da mensagem evangélica em sua “pureza”. É, de certa forma, o velho dilema 
quinhentista do Pe. Antonio Vieira abordado por Eduardo Viveiros de Castro em “a 
inconstância da alma selvagem” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a). De fato, boa parte do 
material coletado dessa época, foi pensada assim.  
Acerca da disparidade das perspectivas do missionário e do antropólogo sobre 
situações como esta, abordarei mais adiante certa tensão entre antropólogos e missionários 
(ver o Apêndice), tensão esta que, se em outros casos ocorre externamente (Gallois & 
Grupioni com a Missão Novas Tribos, Capiberibe com os missionários entre os Palikur, e 
Malinowski com o missionário Saville), baseado em observações mútuas a partir de atitudes 
ariscas, comigo ocorre internamente todos os dias, mas pode ser mais fácil de contornar: 
afinal conheço o missionário em mim de modo íntimo. 
Por hora, torna-se necessário recorrer às narrativas Matses acerca da Siyude e aos 
dados colhidos no período de minha experiência missionária. Fica evidente que não se trata de 
uma perspectiva eventual e irrelevante (como gostaria de pensar a própria Fields), mas 
53 
 
 
 
socialmente elaborada e difundida, fortalecendo-se a partir de novas “traduções” de eventos e 
situações ocorridas nos arredores das comunidades. Também me valho de importantes dados 
da tese de doutorado defendida por Matos (2014) que elaborou seu texto com base em relatos, 
experiências de campo e conhecimento teórico-antropológico. A seu exemplo, evitarei expor 
o nome dos informantes, senão apenas um indicativo, para evitar-lhes eventuais incômodos ou 
quaisquer formas de censura. 
 
 
CAPÍTULO II: A Siyude enquanto construção cosmológica. 
 
2.1 Algumas narrativas Matses acerca da Siyude: 
 
As narrativas que seguem foram transcritas em Matses e depois traduzidas por mim 
sempre com uma posterior correção de um Matses bilíngue – algumas vezes, o próprio autor 
da narrativa. Atento à advertência de Viveiros de Castro (1999, p.188) de não desmerecer o 
discurso indígena, caipirizando a tradução a partir de “arremedo de grafia ‘cor local’”, mas de 
fato, preservar a “ossatura sintática do discurso do informante”, na tradução das narrativas 
busquei conservar o máximo possível do sentido e modo de expressão do idioma Matses, o 
que pode gerar um discurso não tão fluído no português falado usualmente, pois o idioma 
matses é marcado constantemente por relacionadores de tempo, preferência por citações 
diretas e frases relativas. Trata-se de uma opção para não ir longe do modo do falante 
organizar seu discurso e não sufocar a especificidade do autor.  
Para clareza na identificação traduzo a fala do nativo sempre em itálico, e quando uma 
palavra pode ter outros significados no português, segue a segunda opção após uma barra 
contígua, ainda em itálico. Entre parêntese – sem itálico – coloco observações minhas, 
esclarecimentos históricos ou notas culturais necessárias para que o leitor compreenda melhor 
o texto. E em negrito dou foco às falas centrais do texto para esta pesquisa. 
 
2.1.1. Narrativa 01: Senhorita Luisa – J. S. Mayoruna. 
 
Esta narrativa foi colhida em 2003, portanto, num momento de evangelização ativa no 
projeto missionário para o qual fui enviado inicialmente. O informante é um jovem já 
“convertido”. Novamente recorro a Wright (1999) quanto a haver “múltiplos sentidos da 
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conversão” e que a conversão ou que se pretenda dizer com isso, seja um discurso - uma 
interpretação -, e aqui trabalho com a perspectiva do missionário para com o seu 
evangelizado, portanto, um jovem leitor da Bíblia e frequentador dos cultos que em processo 
de discipulado e autoconfrontação sociocultural se “reposicionava” entre o saber tradicional e 
o saber em aquisição. Percebe-se isso na narrativa. 
No contexto histórico em que a narrativa foi gravada, a comunidade do Cruzeirinho se 
reunia na sua própria igreja construída anos antes, logo após a visão da anciã, e mantida 
regularmente por eles mesmos com três líderes nativos que também conduziam os cânticos e 
as leituras. O informante morava conosco em Palmeiras do Javari e não era chamado para 
pregar, como também nós e os demais pastores não-indígenas. Mesmo assim assistíamos às 
reuniões que podíamos, com o intuito de absorver vocabulário bíblico-espiritual e entender o 
fenômeno diante dos nossos olhos.  
Nessa fase havia certo ressentimento da liderança quanto a nós (os ruídos na 
comunicação de que falei antes). Ouvi, depois de um tempo que uma das razões alegadas era 
a de que nos viam como que cudasacbimboec tabadaid, ou seja, “parecíamos estar 
sovinando” a eles a mensagem bíblica posto que não nos envolvíamos diretamente com a 
incipiente igreja. Isso era por que não entendíamos a igreja como tal por conta de seu 
surgimento fundamentado numa visão, e por receio de sermos mal-entendidos, já que em 
matses ainda não estávamos tão seguros com o novo vocabulário espiritual usado nos cultos, e 
evitávamos pregar em português por orientação da própria M.N.T.B. 
O informante, mais próximo de nós, não tinha tanto espaço entre eles e 
frequentemente falava de como tais líderes estavam equivocados quanto a nós, à Senhorita e 
ao aprendizado bíblico. 
 
SENHORITA LUISA 
J. S. Mayoruna 
Palmeiras, 14 de Maio de 2003. 
Texto em Matses Tradução Livre/ Funcional 
Nëbi: - Senhorita adquid nec, quequin con 
matsesado 31 yacnoquid, Cruzeirinho 
yacnoquidbëdtan - adquid Senhorita nec, 
quequin chiaid chuinu nëbi. 31 
yacnoquidon, ënden bacuë icquin, naden 
chuisho tantiondambi: - Senhorita adquid 
nec, quequin. 
 
- Senhorita Nuquin Papan chomiaid nec, 
Agora vou contar o que os Matses de 31 e 
Cruzeirinho falam a respeito da Senhorita 
Luisa, como dizem que ela é. O que eu ouvi o 
pessoal do 31 falarem dela quando eu ainda 
era criança. 
 
 
 
Diziam, os de 31, que ela foi enviada do céu 
55 
 
 
 
abucshun. Aton papa aton tita nibëdquid 
Senhorita nec, quequin matsesën 
chuibededondash, 31 yacnoshon. Adecbidi: 
- Uanoshon nuqui onquesho tantiaquid 
Senhorita nec, quequin chuibededondash 
adembidi. Adecbidi: - Senhorita natiambo 
icquid nec. Quequin chuibededondash, 31 
yacnoquid matsesbon. 
 
 
 
Adquid nëbi chuinu, ënden adondash, 
quequin. Nëbi Cruzeirinho yacnoquido 
adecbidi adcuededec, muequi nec, quequin 
ëmbi tantianubi. Cruzeirinho yacnoquidon 
nëbi: - Siyude chouan-choauanosh, quequin 
chuibededec, adembidi, Ëbi: - abimbo caic, 
quenquio icnubi.  
 
Nëbi Cruzeirinho yacnoquidon: - Siyude 
adquid nec, quequin chuibededec. – Uc, 
taëmimbo icquimbi Siyuden nëbi onquesho 
tantiec, quec nëbi onquecuededec 
Cruzeirinho yacnoquidon aden chuibededec.  
- Nëmbo chouanosh, quequin adembidi 
chuibededec.  adquidbidi 31 yacnoquid 
iccondash ënden tantiondambi. 
 
- Siyude isuanosh nibëdquiec yan-
yanequimbi nëmbo isuanosh, - Abentsëcqui 
abuccuësh choshon nëmbo isuanosh, 
quequin chuibededaniondash ënden, 
ëndenquio tantiondambi aden chuisho. - 
Adondaidi nëbi adecqui icbudec Siyude 
adquid nec.  
   
- Nuquin Papan abucshun chomiaidquio 
Siyude nec, quequin nëbi Matsesën 
tantiabededec. Adsho isun ëmbi: Adquid 
abimbo caic - quenquiocquin tantiembi: - 
Muequi nec, caimbi ëmbi. - Muequi nec, 
quesho tantiashic: - Mibi: [Mua iquid] Mua 
icquid nec, quesho mibi cuesunec, quequin 
chuibededec.  
 
Matsesën Cruzeirinho yacnoquidbëdtan 
Lobo yacnoquidën aden [chiosh] chuisho 
tantiombi, ënden. Nëbi adquiocquidi 
Nuquin Papan chiaidquio tantiamebenac 
abimbo caic, muequi: - Senhorita 
por Deus. Que não teve pai e mãe (não 
nasceu). Também falavam que ela pode ouvir 
o que nós conversamos lá de longe, onde ela 
está. E também falavam que ela é poderosa. 
Vou falar que eles falavam assim antes.  
 
(Sobre não ter pai e mãe, e vir do céu, há 
semelhança entre a Siyude e os caraíbas 
Tupinambá em POMPA, 2003, p. 137-139, 
161). 
 
Hoje o pessoal de Cruzeirinho pensa do 
mesmo jeito, mas eu não acredito nisso. 
Assim também os de Cruzeirinho dizem que a 
Senhorita aparece e desaparece por aqui 
(vem e volta), mas eu não acredito nisso. 
 
 
 
Eles estão dizendo que ela é assim mesmo. 
Eles (de Cruzeirinho) estão dizendo que ela 
mesmo de muito longe (“rio abaixo”, na 
direção das cidades) pode ouvir o que nós 
conversamos. E também que ela apareceu 
por aqui. Falando assim como ouvi o pessoal 
do 31 falava antigamente 
 
 
Ela apareceu aqui várias vezes (do nada; de 
onde não estava antes).  Como os outros 
falavam antigamente lá em 31 eles (os de 
Cruzeirinho) estão falando que ela veio 
sozinha lá do céu aparecendo aqui. Como 
antes ainda estão falando que ela é assim.   
 
 
Agora estão pensando que ela é enviada do 
céu por Deus. Mas eu não penso que isso é 
verdade. Digo que é mentira. Aí eles dizem 
pra mim que se ela ouvir que eu digo que 
isso é mentira, se ela ouvir, ela vai me 
matar.  
 
 
 
Estão falando do mesmo jeito que ouvi o 
pessoal do Lobo falar no passado. Como eles 
são agora, se ouvissem alguém falar da 
Bíblia e cressem diriam que a Bíblia é 
verdade e que é mentira dizer que a 
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isaduanosh, quequin chuibededec nec. 
 
Camenuen chuiquin tantiaquin naic nebi 
ëbi, chotacbëdtan naic. Adecbidi Siyude 
chuiquin chuitsiambi: - Mibi adquid nec, 
quequin aden chuibededosh. - Matsesën 
ashunquio, quequin Senhorita chuitsiambi, 
abëd onquequin. 
 
Ëmbi: - abimbo caic, quenquio iquebi, 
Siyude Nuquin Papan chomiaidpenquio nec, 
matses. Siyude aton tita aton papa icquid 
nendac, nidaidënshun tishaid. Nuquin Papan 
chomiaidpenquio.  
 
Nuquin Papa tantiaquid iquec: - Nuquin 
Papan champi nebi, quequidi mimbi: 
Nuquin Papan champi Nuquin Papan 
chomiaidquio nebi, quiosh - quequin 
chuibededec, matsesën. Adecbidi Nuquin 
Papa tantiaquid abitedi Nuquin Papan mado 
nendac, Nuquin Papan champi. 
 
Aidted iquec.            
 
Senhorita apareceu.   
 
Para falar a eles assim é que estou 
estudando com o chotac (“estrangeiro”, aqui 
o autor se refere a mim, Ricardo). E também 
eu contaria a ela, dizendo: O pessoal de lá 
está dizendo que a Senhorita é assim e assim.  
 
 
Eu não acredito que ela seja assim. A 
Senhorita não é enviada do céu por Deus, é 
Gente. Ela tem pai e mãe (nasceu como nós), 
lá na terra onde ela nasceu. Não é enviada 
do céu (sem nascer).  
 
Ela crê em Deus e daí diz que é filha de 
Deus, mas não assim como vocês dizem que 
ela é enviada lá do céu. Assim também são 
todos os que creem em Deus, são filhos e 
filhas de Deus. 
 
 
 
É tudo! 
 
 
2.1.2. Narrativa 02: A anciã falou assim – N. Mayoruna.  
 
Por ocasião da coleta desta narrativa a comunidade já se congregava como igreja havia 
cerca de cinco anos desde a visão da anciã. O informante desta narrativa era o principal dos 
pregadores desde o início da igreja Matses, um dos que inicialmente havia nos criticado ao 
ver nossa reação ao modo e motivo do início da igreja
33
, mas que agora havia mudado de 
atitude para comigo e aos demais missionários, passando até mesmo a cooperar conosco nos 
nossos estudos linguísticos, esperando também de nós que produzíssemos mais leituras e lhe 
proporcionasse mais aprendizado bíblico. Nessa aproximação havia uma tácita negociação da 
qual voltaremos a falar na análise no próximo ponto, posto que nos propusemos a construir 
uma nova igreja – a pedido deles –, e fomos buscar mais exemplares do Novo Testamento 
traduzido numa aldeia no Peru (fig. 22) onde a missionária do SIL, Srta. Maria, estava 
avançando nos estudos e traduções bíblicas. 
                                               
33 Ver também a nota 6 
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 Fica evidente que o informante, a exemplo do informante da Narrativa 01, procura se 
reposicionar (se apenas para ser-nos favorável ou não, não importa aqui) frente ao discurso da 
anciã que mudou sua vida e a da comunidade alguns anos antes. 
 
NADEN MACHO CHUIPONDASH 
(A anciã falou assim) 
N. Mayoruna 
Palmeiras, 03 de Maio de 2006. 
Texto em Matses Tradução Livre/ Funcional 
Machon naden chuipondash, Senhorita 
Luisa chosh, quequin chuipondash, abimbo 
chiacbimboec. 
 
Adashic noananec abuc choash nebi, aton 
buchi DEN dapa aidbëd chosh, Choshon 
nuquin isec chosh. Adashic acte cuëmam 
shubu uainda, nidaid tiadquidën imbudec 
quesho tantiashun abimbo caic, queshumbic 
tantiondambi: ma Matses nec, nuquipadquid 
nec aidi abuc adquiec caputiapimbo iquec, 
Nuquin Papan Mayan adec capuquidquio 
nec. 
 
 
 
 
 
Nuquin Papantsen tantiamiacpadec aton 
Mayan uidtsëqui adec capuec, quequin 
tantiondambi padnuc Matses abitedi abimbo 
caic, choash, quequin tantiec dacuëdondash, 
Matses. 
 
dacuëdshobi chiondambi, padenquio 
dacuëdenda, abimbopenquio nec, quequin 
chiondambi. Adshun uquëctsëc shubu 
maniacbededondash: dacuedebi, queshun. 
Aidi abimbopenquio muaquimbic machon 
chuipondash, aden matses dacuëdmenuen 
adnuc con shubu chic-chicquenquio 
iccondambi. abimbo caic, quenquio 
iccondabi. 
 
 
Adashic: dayumënquid dapatsen 
daëdpambo choac. Nëmbobi iquec, nuquin 
acte ueteno, queuaondash Matses 
A Anciã falou – como se fosse verdade – 
assim, que a Siyude tinha vindo. 
 
 
Ela disse que a Siyude tinha vindo voando, 
do alto, aqui nos visitar, com seu irmão 
grande chamado Den (provavelmente o 
linguista igualmente norte-americano David 
Fleck, autor de farta literatura linguística do 
idioma Matses). E (a Siyude) disse: Não 
construam casas na beira do rio, pois o 
barranco vai cair. Então as pessoas ouviram 
isso (que a anciã disse ter ouvido da Siyude) 
e acreditaram. Eu, porém, fiquei pensando: - 
mas ela é gente como nós. Ela não pode 
andar assim no alto, pois ó o Espírito de 
Deus é que pode andar assim. 
 
Pensei: - Se Deus também quiser Ele pode 
fazer seus anjos também andarem assim. 
Mas todas as outras pessoas acreditaram 
que era verdade que a Siyude teria vindo 
assim mesmo e ficaram amedrontadas. 
 
Quando vi que estavam com medo eu disse a 
eles que não ficassem com medo porque isso 
não era verdade, mas eles ficaram com medo 
mesmo e mudaram suas casas para o outro 
lado (tirando de perto da beira do rio/ 
barranco). Eu entendi que não era verdade e 
que a anciã teria falado isso para deixá-los 
com medo e assim, não retirei minha casa 
(da beira/ de perto do barranco). Eu sabia 
que não era verdade! 
 
Depois disso, a anciã disse também – para 
fazer o pessoal ficar com medo – que duas 
grandes cobras sucuris haviam vindo para o 
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dacuëdmenuen.  Adash: acte amë aquenda, 
nuëquidtsen chenda, quequin abimbo 
chiacbimboen machon chuipondash. 
Adoaqui: nuëcquidi Nuquin Papan uaid nec. 
Ambi uaid icsho ansemeshun codocashun 
Nuquin Papa chuishun pianeta, quequin con 
Matses chuibanquid yec abimbo caic, 
quenquio iccondabi.  
 
 
 
Ma nëbi Nuquin Papan chiaid isbanash 
aidën chiaidquio abimbo canuna, Matsesën 
ambembi chiaidi abimbo caic, quenquio 
icquin Nuquin Papan chiaidën uidquidquio 
abimbo iquec, quequin tantiec nëbi 
tabadnuna, nuquitedi, nëmbo.  
 
Ricardobëd pistsëc dada uatsec chonoadebi, 
pictsëc, ëmbi tantiaidtedpactsëc 
nacnembanembi. 
 
aidtedi. 
 
nosso porto onde pegamos água.  Depois ela 
disse também (como de modo bem 
convincente) que não era pra gente beber 
água do rio, nem comer peixe de lá. - Mas 
pensei e falei aos meus parentes: os peixes 
são criaturas feitas por Deus! Sendo que são 
criados por Deus, é só pescar, cozinhar, orar 
a Deus e comer! – disse assim porque não 
acreditei que o que a Anciã disse fosse 
verdade.  
 
Digo: - agora que lemos a Palavra de Deus, 
apenas a essa Palavra devemos entender 
como verdade, e não às coisas que as 
pessoas falam por elas mesmas. Somente o 
que está na Palavra de Deus nós aqui vamos 
acreditar que é a verdade.  
 
Eu estou escrevendo apenas um pouquinho, 
trabalhando com o Ricardo, pouco mesmo, 
fazendo conforme o pouco que eu sei. 
 
É só isso (Fim!). 
 
 
 
.  
Fig. 19 –Tupá - a anciã da visão. Álbum pessoal. 
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Fig. 20 – O barranco da visão da anciã - Comunidade Cruzeirinho/ Brasil. Álbum pessoal. 
 
 
 
Fig. 21 - Igreja construída após a visão - Cruzeirinho. Álbum pessoal. 
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Fig. 22 - Buscando Bíblias em Matses no Peru - ano 2003 – à direita (camisa azul), o pastor do Cruzeirinho 
recebendo exemplares do NT Matses na comunidade Buenas Lomas Shëni/ Peru. Álbum pessoal. 
 
 
 
Fig. 23 - Entrega de Bíblias na igreja do Cruzeirinho. Álbum pessoal. 
 
2.1.3. Narrativa 03: Memórias – J. S. Mayoruna. 
 
Esta narrativa é mais recente. Foi gravada já em São Paulo porque o informante estava 
estudando aqui nesse período. O autor é o mesmo da Narrativa 01. Aqui fala de algumas 
opiniões e ideias acerca da Senhorita que estão guardadas em sua memória do tempo que 
viveu na aldeia 31, no rio Javari.  
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MEMÓRIAS 
J. S. Mayoruna 
São Paulo, 10 de Julho de 2014. 
Texto em Matses Tradução Livre/ Funcional 
Ai, mibi ëmbi bacuëmpi iquin, naticquin 
chuibededsho tantiondaid chuinu natac nëbi. 
 
 
Siyudita quequin cuënaccondash, cuënondac 
Siyudita quequin Siyudita Luisa caidi 
Matsesën Siyudita quequin cuënac. 
 
Ai! Natiambocquid Siyudita nec, 
unësenquiocquid, cuesunniadesa, abichobi 
tantiaquid, uanouësh onquiaid chedo 
tantiaquid Siyudita nec, quequin Matsesën 
chuibededsho tantiondambi bacuë iquin. 
 
Dadauate cuëshë aton ‘mochila’n nauedshun 
buanac Matses yadaid, quiondash Matses, aid 
dadauate cuëshëbi Matses yadec, mayan 
yadec, Adshumbic Matses comunidade utsi 
nidshun icsamboen Matses ismequin, 
cuenan-cuenanquido icmequin, chëshëid dapa 
ismequin, bëdi ismequin, cavalo ismequin, 
quequin chuiquin quequin Matsesën 
chiondash ënden bacuëmpibi icquin isac. 
Adshumbic Matses cuenan-cuenanmequin, 
chëshëid dapa yacno nidshon icmequim 
chëshëid dapa ismequin, Chishcan aid chedo 
ismequin naid, Siyuditan naid nec, quequin 
chuibededondash, Matsesën, dacuëdanquiec 
icnuc chuiquin bacuëmpi iquin tantiac. 
 
 
 
 
 
Aden natiaquin chuibededsho tantiec 
caniondabi auëshquio, 31 yacnouësh. Adnubi 
Matses cuenanequid iccondash, abembi, 
tsaun, atotsi quiash nec? Quequin 
tantiondambi, ëmbi. Adnubi Siyudita 
nënëchoquidën ismiac nec, aidën isac cuenan-
cuenanec nec, (quiondash), quequin 
chiondash con tan, con pan, con buchin, Aden 
chuibededondash. 
 
Adshumbic Matses cuesunenun dauë 
Sim, escreva/grave aí o que eu vou falar 
acerca do que eu ouvia falar muito quando 
eu era criança. 
 
Eles a chamavam de “Senhorita”. Os 
Matses chamavam à Senhorita que se 
chamava Luisa de “Senhorita”. 
 
Sim! Quando era criança ouvia os Matses 
dizerem que a Senhorita era poderosa, que 
não morria, que não se podia matá-la, que 
ela ouvia/sabia tudo por que lá de longe ela 
podia ouvir os que as pessoas falavam.  
 
Diziam que colocava um pedaço de papel 
(bilhete) dentro da mochila (de alguma 
pessoa) e ao levar consigo para outra 
comunidade, este papel virava gente. Esse 
papel virava gente, virava espírito. Quando 
eu era criancinha era assim que os Matses 
falavam que aí a pessoa levava isso (o 
bilhete) para outra comunidade e aí 
começavam a ter visões de gente por lá, a 
ter pessoas que correm para o mato (como 
se em encantamento de alguém que chama 
ou fugindo de visões assustadoras), a ter 
visões de macaco-preto gigante, de onça, de 
cavalo (um tipo de lobisomem). Aí as 
pessoas começavam a ficar correndo para 
o mato, vendo macaco-preto gigante, 
também o boto, e os Matses ficavam 
atemorizados e diziam que era a Senhorita 
que tinha feito isso. 
 
E foi assim que ouvia muito falar ao crescer 
lá 31 (Aldeia 31, no rio Javari). Eu ficava 
pensando por que as pessoas começavam a 
correr para o mato, questionando se elas 
corriam por vontade própria ou não. Minha 
mãe, meu pai, meus irmãos, todos diziam 
que isso era por que a Senhorita (ou um 
pajé) tinha feito as pessoas terem essas 
visões e aí elas saíam correndo. 
 
Também diziam que ela dava remédio para 
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chemequin Matsesën: mapi nënebi, quequin 
chiaqui unëstequid dauë chemiosh. Matses 
unësenquioc  iquequic Matses shaë tequid 
(yadtequid), Matses nëishamë tequid 
(yadtequid) chedo dauë icquid Siyudita nec, 
quequin chiondash. Abëdicquid Matsesën, 
utsin aton ajudante caidën isaquic Matses: 
mapi paëmbo iquebi que dauë mene, quec 
choshobi, Siyuditan shaë tequid dauë 
meniosh, quequin chiondash, Matsesën, utsin. 
Chenquiocpashun quequin ëmbi isnubi 
chemiosh, quequien, Matses abëd icquidën 
chiondash, Matses 31 yacnoquid 
chuibededquin. Aden chiac Matses mad(n) 
ëdacuëdedondash, dacuëdadec aid 
icsambocquid nec, quequin tantiashunec. 
 
 
Mua, quequin tantiashunenda. Abimbo caid 
quec. Mibi abi mua casho Siyuditan 
cuesunnec, quequin chiondash, caniabo, 
tsusiobo chedo(n) onquequin, shubu dapan 
tabadquin. Aden chuibededondash daca nëbi 
nuquin nidaid maucudenda, quequin chiaidi 
adembidi natiaquin chiondash: Siyudita: aid 
ushënquio nidaid naimëdendac, quequin 
chuinuc chuibedednuc Matses adecbidi natiec 
dacuëdondash, Ënden ambobi bacuë icquin 
tantianubi. 
 
Adembidi daca utsitsen Matses cuesunniash, 
Matses unësacsho chococaidi aton bëchi 
bednun chococaid uëdështanquin unësaid 
shubuno, aton shubuno bëtashunaidën 
yuedshun bëchi chicshunosh, quequin 
chuibededondash adembidi. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
matar as pessoas. Quando uma pessoa dizia 
a ela que estava com dor de cabeça ela 
dava remédio, mas para matar a pessoa. 
Diziam que se a pessoa não morresse 
virava gente-Tamanduá ou gente-Anta 
porque ela tinha esses remédios. Diziam 
que tinha sido um dos Matses (um dos seus 
ajudantes) que morava com ela que foi 
quem falou que viu quando outra pessoa 
veio pedir remédio para dor de cabeça e ela 
deu remédio de virar gente-Tamanduá. Ele 
disse que ficou desejando/ torcendo que o 
homem não tomasse o remédio, mas viu 
quando ela fez esse homem beber o 
remédio. Foi quando ele falou isso dela que 
os Matses ficaram com muito medo dela, 
entendendo que ela era muito má. 
 
Os jovens e os velhos, reunidos na maloca, 
falavam que não se devia dizer que ela 
estava mentindo. Se alguém ficasse 
duvidando, pensando que era mentira, a 
Senhorita mataria essa pessoa. Eles 
falavam muito que não se devia desmatar 
nossa terra. E que a Senhorita tinha dito 
que tal dia a nossa terra ia se acabar. 
Assim os Matses ficaram com muito medo. 
Era isso que ouvia quando eu era menino.    
 
 
E também diziam que depois que ela 
matava as pessoas e o povo enterravam os 
mortos, ela ia desenterrar e pegar os 
cadáveres para tirar óleo deles. Ela levava 
o cadáver para a casa dela e se trancava 
por um bom tempo para tirar o óleo do 
corpo do morto (A este ponto o informante 
acrescenta a seguinte explicação: “no 
matses a gordura dos animais é chamada 
de óleo – ‘buchi’, ou seja, gordura de anta, 
de queixada, do macaco Poshto [macaco 
barrigudo], Nesses termos, as pessoas 
também têm óleo/gordura. No caso dos 
animais [quando têm gordura] é a época 
muito boa de [caçar para] comer. 
Considerando esse fato, talvez pensassem 
que a Senhorita tirava óleo – o ‘bëchi’ - 
gordura do morto para consumir, 
entendeu?”).  
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Tsaun, atoda acnubien capondash? 
Tantiadenquiocquec aid bëchi chicshunosh, 
unësaidën bëchi chicosh, quequin 
chuíbededondash adembidi Matses unësaid 
bëchi chicshunquin. 
 
Aden chedo chiondash dadpen chuibanquin 
utsi-utsien chuiquin. Matses: Siyudita 
natiambocquid nec, quequin chuibededquin. 
 
Adshumbic utsitsëquën cuesunetiambocquid 
Siyudita nec, natiambo icquid Nec, quequin 
chiondash adembidi. Nënëchoquid, 
uidënquiocquid dadpen tsidtoshomben 
Siyudita cuesunetsiash, cuidtsiash quequin, 
chuibededondash adembidi. 
Cuidadtiamboquid nequic chuiquin 
unësenquiocquid nec, quequin chuiquin, abuc 
capuquid nec, uanouësh onquesho tantiaquid, 
quequin chuibededondash, tantiac. 
Aden chiondash, ënden, ënëdenquioquin 
chuibededsho tantiec caniondabi, adshun 
nëshunquio (aqui) mibi chuiquin naimbi. 
 
Adembidi, daca... Palmeiras, Matses...  
 
 
 
 
 
Ëndenquio tauamboen istuidquin aton mado 
caidi iccondash, quiondash. Aton cuëmëdaid 
bëshunabi nëbi Matsesen aidon mado icsho 
isun cuesuniaccondash, caboed Matses 
tsidacmednuc, ënden. Aton mado nec, 
Siyuditan mado, queshun Matsesën 
cuesuniondash caboed. Matses cuibun utsi 
caondash aid, cuibu utsi, Miseben 
cuëmpondash. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Por que eles falavam/ pensavam assim? 
Não sei. Eu não sei mesmo, mas eles 
falavam mesmo que ela havia tirado óleo do 
corpo de pessoas mortas. 
 
  
Era assim mesmo que os Matses falavam 
muito, de muitas histórias assim, dizendo 
que a Senhorita era poderosa.  
 
Eles também diziam que ninguém poderia 
matar a Senhorita porque ela era muito 
poderosa. Somente se muitos pajés 
poderosos se ajuntassem é que talvez 
pudessem matá-la. Assim eu sempre ouvia 
eles falando que ela não podia sofrer 
vingança ou morrer, que andava/voava 
pelo alto, que ouvia de longe o que a gente 
falava. E foi assim que sempre falaram 
incessantemente no passado e foi isso que 
eu cresci ouvindo-os falar. É isso que estou 
te contando agora. 
 
 
E também, como se diz... Palmeiras, 
Matses... (pensamento vago, incerto sobre o 
que ainda deveria falar. Interrompi 
sugerindo que falasse sobre a morte do 
homem que levou a Senhorita para a aldeia). 
 
No passado, bem no começo do encontro (a 
época do contato, na década de 1960), 
disseram que havia um homem que eles 
chamaram de “filho da Senhorita” (Nota: 
Não necessariamente filho biológico, mas 
da mesma espécie perigosa que ela). Eu 
esqueci o nome dele, mas sei que os Matses 
se juntaram no passado e mataram a este 
homem porque diziam/ acreditavam que era 
filho dela. Assim que falaram/ acreditaram 
que era filho da Senhorita eles o mataram. 
Chamavam-no de “Barba” (ou barbudo), 
acho que talvez seu nome fosse “Mise” 
(Noutro momento o informante acrescentou 
também: “O chamavam de irmão do 
‘barbudo’ mas eu não lembro o nome dele 
[...] Tinha um homem chamado Cuibu 
(barba/barbudo), no 31 por isso falei que era 
irmão do Cuibu”). 
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Chotac yacno nidshun, chotaquën onquete 
tantiabenshun, Siyuditan Matsesën onquete 
anquiacshun anquiacmiash cho-choacsho abi 
istuiduidacsho, Matsesën: Siyuditan mado 
nec, queshun cuesuniosh quequin chiondaid 
chuiquin naimbi, tantienquiocquembi 
abichobi historia bëdambo. Pistsëc tantiaquin 
chuiquin naimbi. 
 
Adec chiadac niondash, dadpen chiadec. 
Bëshucbudabi abichobi. 
 
 
 
 
 
 
Palmeiras yacno nidshun istambededosh 
Matses adecbidi onquecuededondash, 
americano caid. Nidaidën icquidpenquio nec, 
Aton shubu caid, bedcaid ismioshi abuc 
icquid niosh aid, quequin chuibededondash.  
 
 
 
 
 
Adembidi ënden bacuë icquin tantiac, 
americano nuqui padquidpenquio nec, nidaid 
utsin iquid, abuc aton shubu paëdenquiocquec 
diadosh, paëdtiadquidi paëdenquio iquec 
diadosh, quequin chiondash bacuë icquin 
tantiac adembidi. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Tsaun, mitsipadquidien cape? Quequin 
tantiondambi ëmbi. Nadec diadec 
nibëdacnuëshquio, aton buintad 
nibëdquiocnobi diadec, tsitënaidaid 
Eu não sei com certeza toda a história, mas 
parece esse homem (um Matses) foi para a 
terra dos estrangeiros (Peruanos) e 
aprendeu a língua deles lá e depois ensinou 
a língua dos Matses à Senhorita, e aí ao 
voltar para a aldeia os Matses o chamaram 
de “filho da Senhorita” e depois o 
mataram. 
 
Era assim que se falava (entre o povo), 
muitas vezes. Eu fui esquecendo a história 
toda. 
 
(Retornando ao assunto que iria começar 
a falar quando o interrompi por pensar 
que ele havia se esquecido) 
 
Os Matses também falavam de um 
americano que eles haviam encontrado em 
Palmeiras do Javari/AM (O estadunidense 
Jeff Roszhart e família, missionários da 
MNTB que moraram em Palmeiras entre 
1992-1999; e 2002-2003). Diziam que ele 
não era da Terra. Que ele mesmo lhes 
havia mostrado foto de sua casa e que esta 
era lá no alto.  
 
Então era assim que ouvia quando eu ainda 
era criança, que o americano não era como 
nós, que era de outra terra, que sua casa 
era suspensa (pendurada) no céu sem cair 
de lá, que ela ficava assim suspensa sem 
cair.  
 
(Nota: Os Roszhart mostravam fotos de 
revistas que deixavam em um cesto na sua 
varanda exatamente para terem como 
entreter os visitantes Matses. Algumas 
revistas continham fotos do espaço, 
astronautas, animais de outros lugares, etc. 
Com isso também pretendiam mostrar 
outros povos, culturas, lugares, animais, 
habitações tanto para pegar novas palavras 
como para pedagogicamente ir apresentando 
o “exótico” ao povo). 
 
Eu ficava me perguntando: como será que é 
isso mesmo? A casa dele ficava pendurada 
no nada, sem esteio algum, sem estar 
amarrada a nada. Ele morava numa casa 
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nibëdnubi. Shubu diadquidën icquido niosh. 
Dadpenquio ushec ambo nidan nidan naid, 
quequin chiosh, ambo icquid nebi, quiosh, 
quequin chiondash Matsesën. 
 
Nëbi mitsipademben nëbi tantiabededpec aid?  
Aden chiondash quequin chuiquin naimbi. 
 
 
Aidtedi tantiembi. Abitedida ëmbi chiombi? 
Aidted. 
pendurada/ suspensa. E os Matses diziam 
que ele mesmo havia lhes dito que levava 
muitos dias para ir até a sua casa. 
 
 
Como será que eles pensam sobre isso 
hoje? Conto a você hoje o que eles falavam 
antigamente. 
 
É isso aí que sei. Será que falei tudo? Sim, é 
isso. 
 
 
2.1.4. Narrativa 04: Tive medo da Senhorita - Ë. Mayuruna.  
 
Em 1998, por ocasião da visita da Senhorita Luisa a nós quando morávamos em 
Palmeiras do Javari, Jeff e Judy Roszhart (MNTB) convidaram A. D. Mayoruna e sua esposa 
Ë. Mayoruna para acompanhá-los até a cidade de Angamos/Peru onde a avioneta do SIL 
pousaria. Ë. Mayoruna é uma jovem senhora e aqui expressa suas impressões deste encontro. 
Medo e dúvida, sentimentos que precederam o encontro.  
Luisa ficou hospedada com os Roszhart, vizinhos de A. D. e Ë. Mayoruna, e assim, 
outros encontros entre a Luisa e a Ë. aconteceram neste período.  
 
SIYUDE DACUËDOBI 
(Tive medo da Senhorita) 
Ë. Mayoruna (mulher) 
Atalaia do Norte, 15/12/2014. 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Ai, adec iccondash, quec Siyude, dadpen 
Matsesën chiec, dacuëdquin, dacuëdec. - 
Matses pec, cuesban nec, quec Siyudita 
icsambo! 
Dadpen Matses cuesun secaondash, 
Siyuditan, quec. Dadpen aton Matsesën 
chiec. Icsambo Siyudita! 
 
 
(Ricardo: Abida chiec? Ënden 
chiondash?)  
Ënden... ënëdnëdash... Tsaun! Nëmbo 
chondabi.  
Chiec, icsambo. Dadpen Matses 
cuesunniondac, dadpen, matses unësac, 
quec, Siyude yacno. Nënenquiocquequi 
Sim, era assim que se falava da Senhorita. 
Muitos Matses falavam dela, com medo. 
Diziam que ela era ruim. Que comia gente, 
que era morcego. 
Diziam que a Senhorita havia matado muita 
gente. Os Matses que moravam com ela no 
Peru é que falavam muito dela. Diziam que a 
Senhorita era má/ ruim. 
 
(R: Eles ainda falam assim ou foi no 
passado?) 
Foi no passado, talvez tenham parado, não sei 
pois eu vim morar aqui. 
Falam. Dizem que é má/ ruim. Dizem que ela 
matou muita gente. Muitos Matses morreram 
onde ela morava. Dizem que estas pessoas 
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dadpen Matses unësondash, quec.  
 
(Ricardo: midapaden?)  
nënenquiocquequi dadpen Matses unësac, 
Siyude.  
 
(Ricardo: Abi yacno?)  
Ai, Siyude yacnouësh. 
Siyude mayanchoquid nec, mayan dadpen 
iquec, Siyude. Aden dacuëdec, 
dacuëdcuededquin chiec. 
Adnubi ëbi Angamos yacnouëshi – Jeffin 
na – A isnu.nid, quiash, nidnubi, Angamos 
yacnocquid Matses parente: Siyude 
ismenda, Quiondash, Atotsicpec? 
Caondambi, ëbi dacuëdec. - Mibi ucquid 
nec, quiondac, Siyude ismendac, quec. 
Midambocquid nec, quesho chienda, 
quiondash. Adnubi ëbi dacuëdac, Angamos 
yacno chonoc. 
 
 
(R: Ma ënden mibi Palmeiras icnubi 
Senhorita isbidanondash)  
Palmeiras yacnouësh?  
 
(R: Ai. Isambodacco?)  
Ambobi isondabi, ambobien padte. 
 
(R: Andresbëdtan dadauaondash, 
dadpen, mimbi isnubi, padenquio?)  
Angamos yacno uidtsëqui isondambi 
avianën antsadquesho.  
 
 
(R: Ëmbi dadauaid ma Andresën isnu, 
quequin ismiac, dicionáriobo caid. 
Andresbëdtan dadauaondash, mibi 
iccosh ambo)  
Ai, isondambi abentsen, Angamos yacno.  
 
(R: Aidbëd onquenquiocco?)  
Un! Dacuëdondaid. 
 
(R: Nëidtsen chui: atotsi caposh, 
mëdante, matsesën mëdante penun 
codocanu...)  
Te-tiasho isondambi, quiondash  
 
 
não estavam doentes quando morreram. 
 
(R: como é?) 
Dizem que estas pessoas não estavam doentes 
e morreram mesmo assim, 
 
(R: lá onde mora?) 
Sim, lá onde a Senhorita mora.  
Dizem também que ela tem espíritos, muitos 
espíritos. Por isso eles têm medo e falam com 
medo. 
Uma vez, o Jeff nos chamou para ir com ele 
(no barco dele) vê-la lá em Angamos, e os 
próprios Matses de lá me falaram para eu não 
deixar que ela me visse. Eu fiquei com medo e 
me perguntando o porquê disso. Eles 
disseram: Não se mostre para a Senhorita 
porque você é de longe (ela não te conhece). 
Se ela perguntar de onde você é, não lhe 
diga). E então eu fiquei com medo, quando 
ela chegou lá em Angamos. 
 
(R: Mas você morava em Palmeiras quando 
ela veio nos visitar) 
Lá em Palmeiras? 
 
(R: Sim, você não a viu?) 
Sim, eu a vi! 
 
(R: Você não a viu quando ela veio escrever 
bastante coisas com o André [o marido 
dela]?) 
Eu a vi mesmo foi em Angamos, quando ela 
ainda estava sentada dentro do Avião. 
 
(R: Ela veio mostrar ao André o dicionário 
que ela tinha escrito. Ela ficou corrigindo 
com ele... você estava lá) 
Sim, a vi uma vez, lá em Angamos. 
 
 
(R: Você não falou com ela?) 
Hum! Eu tive medo. 
 
(R: Fala-me também acerca da, como fala, 
do que se diz que ela cozinhava gente para 
comer) 
Falaram que viram quando ela esquartejava 
alguém. 
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(R: Tsuntsin unësan naosh?)  
Matsesën chiondash Aden, Domas 
yacnocquidëmbi chiaidi, chiec: Siyude 
matses tëshë iccosh, mëdante, quiaid  
 
(R: Quatroted?)  
mëdante isac, te-tiaid. 
Matses dacuëdec 
 
 
(R: Penuen?)  
Tsaun! Penuen... penanëdash. Dacuëdec 
cuenobi quiondash. Aden chiondash 
dadpen chuibededec Matsesën. 
 
 
 
(R: Midapaden mimbi tantiec: abimbo 
chiec, muequien chiec?)  
Dacuëdec, dacuëdpamboem dactoec. 
Dacuëdec, Matses: Siyudita icsambocquid 
nec, quec. 
Unësenquioda icpec? Baded 
unësenquiocquec, Siyudita. 
 
(R: Senhorita dapa, padenquio, 
senhoritampi uidtsëqui matsespenquio 
nec, quec?)  
Senhorita ambobi senhorita dapan?  
 
(R: Matses, nënënchoquid nec?)  
Ai, Mayan! quec, abidaëdi quepondash.  
Senhorita dapambobic: shënimbo nec, 
quepabo, avian. Senhorita dapa 
shënimbocnobi Senhoritampi choac apidec 
chouaid chuca caid. 
 
 
 
(R: Ma missionário utsi, ëbi, Rainivon, 
Jeff, Judite, Sr. Sérgio, padenquio?)  
Padenquio, chienquio.  
 
(R: Chienquiocquec?)  
Ai. Chienquio. Siyudita abentsëqui 
chuibudec. 
 
(R: A matsesën isac?)  
Isac, dadpen  
 
(R: Quem foi que morreu?) 
Foram os próprios Matses do Peru que 
falaram isso, que tinham visto pedaços de 
carne, e mãos. 
 
(R: Quantas mãos [perguntei por não ter 
ouvido bem]?) 
Eles viram mãos, cortadas lá. 
As pessoas ficaram com medo 
 
(R: ela teria feito isso pra comer?) 
 Não sei. Talvez tenha comido [sem 
testemunhas de que ela teria comido]. Estas 
pessoas que viram isso ficaram com medo e 
foram embora. Foram muitas as pessoas que 
contaram sobre isso. 
 
(R: Como você a vê diante disso: você 
acredita que é verdade ou pensa que é 
mentira?) 
Fico com medo, assustada. As pessoas têm 
medo e falam que ela é muito má. 
As pessoas se perguntavam se ela não 
morreria e por que ela não morria logo. 
 
(R: As pessoas pensam que somente a 
senhorita Luisa não é gente normal, e a 
senhorita Maria é?) 
Senhorita Maria? 
 
(R: Ela é uma xamã) 
Dizem que são espíritos! Dizem que as duas 
são espíritos.  
A Senhorita Maria é antiga, disseram, 
quando ela vem de avião. Dizem que 
enquanto a Senhorita Maria é sempre antiga, 
a Senhorita Luisa quando volta de viagem de 
avião volta rejuvenescida. 
 
(R: E os outros missionários? Eu, o 
Rainivon, o Jeff, a Judite, Sr. Sérgio?) 
Não, eles não falam assim destes. 
 
(R: Não falam?) 
 Não, não falam. Somente falam assim da 
Senhorita. 
 
(R: As pessoas dizem que viram essas 
coisas?) 
Muitos dizem que viram 
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(R: Isombi, quec?)  
un! Isombi, quequin chiec, aton parente; 
aton matsesbo.  
Naden chiec. 
 
(R: Ai, bëdambo iquec. Aidtedi?)  
Aidtedtsëqui con na iquec. Ëmbi tantiec.  
 
(R: mibi dacuëdec)  
un!  
 
(R: Bëdambi iquec!)  
Ai. 
 
(R: Eles dizem: eu mesmo vi?) 
Sim, eles dizem que viram, os próprios Matses 
lá das aldeias dela no Peru. 
É assim que se conta. 
 
(R: Você já acabou?) 
Isso é tudo o que sei. 
 
(R: Você está é tímida ou com medo) 
Sim, é. 
 
(R: Está bem, obrigado!) 
Certo. 
 
2.1.5. Narrativa 05: Senhorita – R. M. Mayoruna.  
 
Em conversa com um jovem líder Mayoruna, R. M. (30 anos), falei do tema que 
estava pesquisando – a Siyude -, e então, ao perguntar o que ele tinha ouvido sobre isso, R. 
M. me narrou o texto abaixo. A Siyude é o tema central, ela é – segundo pensam os Matses da 
narrativa – a figura em torno da qual surgem os mistérios, a explicação para os espíritos e 
infortúnios sociais. Associar-se a ela também tem suas implicações... é aqui que R. M. 
explicita um dos motivos da comunidade Matses no Brasil, mesmo ciente dos benefícios que 
fizemos na comunidade do Cruzeirinho, nunca ter nos convidado para morar com eles 
também. 
 
SIYUDITA 
R. M. Mayoruna (30 anos) 
Atalaia do Norte, 11/12/2014 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Ai, nadec iccosh, Ricardo, tantia, mibi 
chuinu. 
 
Bacuë iccondabi nëmbo 31 yacno iquec, 5, 
8 anos iquec até 12 anos iquec 31 yacno 
iccondac. Adquin tantiacqui dadpen 
chianan-chiananondash, atotsi quec? 
Conquequid dapa choec – iquenuanquid 
uëshë choquidën matses mauquec, quec; 
Nidaid shucuë nidaid uëdushcabanash, 
nidaid uëdushcabanashun shubu uabanta, 
quiosh, quec chiadaniosh ëquëduc chiec.  
 
Sim, era assim, Ricardo, escute que vou te 
contar. 
 
Morei quando criança na aldeia 31, entre os 
5 ou 8 anos até os 12 anos de idade. Naquele 
tempo eu ouvia lá que as pessoas falavam 
muitas e muitas coisas. Falavam que (a 
Senhorita) disse que viria um grande vento 
um frio que varreria as pessoas da terra; 
Que era para eles cavarem buracos na terra 
e fazerem suas casas lá me baixo. 
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Adashic: nëdënquequidën matses 
maucquin uesec quiosh, quec 
 
Adashic: inchëshec, nëbi, inchëshquidën: 
inchëshac iquec. Machi choesh uabanta 
penu, nuntan tabëdnun, quiosh quec 
tantiadaniondash. 
 
Dacuëdanquiec, bacuë icquin tantiec, 
matsesën... Tantiesa icquin tantiec 
dacuëdanquiec, Con pa chedo dacuëdec, 
dacuëdec. 
Adec iccondash. Tsadec tantianondash. 
 
--- 
 
Adnubi naden Matsesën seyudita 
bunenquio iccondash. Chiacpaden: 
Siyudita pastodpenquio nec! Mayan nec! 
Nënënchoquid, mayambëd iquid, quec 
missões de mayambëd icquid nec, quec. 
Adashic dadpen matsesën chuibededec: 
Cuesbambëdicquid Seyudita nec, quec 
tantiadec. Cuesbambëdicquid Seyudita 
nec! Aton shubun cuesban 
dadpenquioccosh. Adshumbic Noyda, 
Siyudita Noyda adembidi chiosh: Con chu 
cuesbambëdicquid con chu nec, quiosh, 
Seyudita Noyda quec chianan-
chiananondash dadpen tantiadec.  
 
Adec icnubi daca... Matses, aidën nac 
dadpen Matses unësondash, quequin 
Matses tantiabededosh nëuc icquidën, 
Brasil yuac icquidën. Aton yacnoquidëmbi 
Aden tantienquio: Nënaidën niondash, 
quec. 
 
Ai në utsi ëmbi tantiec bunquin ëmbi 
tantiaqui pinchuquën sebanondash, quiosh, 
casequiash unësaidi pinchuquën siondash, 
quequin chiosh auc icquidombi. 
 
 
 
 
 
 
 
Tsaun, adembidi ëmbi tantiaquin atotsi 
Que um fogo acabaria com todas as pessoas 
 
 
Que também ficaria muito escuro e por isso 
eles deveriam fazer farinha e estocar para 
comer lá dentro 
 
 
Eu era criança e ficava com medo ao ouvir as 
pessoas falarem assim... Eu não sabia de 
nada, mas ao ouvir essas coisas fiquei com 
medo. Meu pai também tinha medo. 
Era assim, ficava pensando assim. 
 
--- 
 
E aí os Matses não queriam/ não gostavam 
da Senhorita. Eles diziam que ela não era 
crente/ pastor, era um espírito. Uma xamã. 
Que ela viva com espíritos. Era missionária 
mais de espíritos.  
Eles diziam que a Senhorita vivia/morava 
com morcegos, que havia muitos morcegos 
na casa dela. Diziam que a própria senhorita 
Noyda (uma educadora peruana – ver notas 7 
e 40) havia falado a eles assim: minha irmã 
vive com morcegos! Falando da Senhorita.  
 
 
 
 
Os Matses aqui do lado do Brasil 
acreditavam que ela teria feito algo que fez 
muita gente morrer. Já os Matses de lá de 
onde ela mora (Peru) não pensavam assim. 
Eles diziam que as pessoas que morreram, 
morreram de doença mesmo. 
 
Porém algumas pessoas daqui queriam saber 
sobre isso e os Matses de lá (do Peru), 
disseram que ela (a Senhorita) deu injeções 
nas pessoas que emagreceram e morreram. 
(A morte tem seus agentes. Quando não é por 
doença reconhecida como natural, é causada 
por algo ou alguém – Vainfas [1995] fala 
também do modo como os Tupinambás 
entenderam o batismo dos jesuítas às suas 
crianças como a causa de suas mortes) 
 
Sei lá, eu fiquei me perguntando também o 
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quequin tantiequin napanëdash, quequin 
tantiec iccobi. 
 
--- 
 
Adec icnubi, daca... nëbi ëbi nianec ëbi 
nianashic nibëdquio iquec ëbi nianec 
nidanequin comunidade utsi-utsic uash 
ambo tiadquidën abichobi buanquin cuesun 
secaic, quiosh quec tantiadaniondash. 
Abi yacno Buenas Lomas Antigo 
cacnuësh, uano niacnu, quequin tantiec 
matses, comunidade utsi uanu, quequin 
tantiec. Ëbi nianash – mitsipadec? - ëbi 
niash unësbunec. Ëbi niacnash acten 
buanec. Ëbi nianash aton na uesequiec 
(tantiadanec), quiosh, quec 
tantiadaniondash. 
 
--- 
 
Adashi unësash unësenquioquid nebi, quec 
Ëndenquio iccondaic nebi quec, ënden 
matsesën história iccosh. Ënden bacuë 
tishpaccadenec. Buanu, caqui acten 
tsicaten-tsicatenec cubudac niaccadennec, 
quequin chiondash, aid chiec. 
Ëbi niondabi, ëbi ënden iccondaidi nec 
matsesën bacuë tishondac, matsesën bacuë 
tishondabi ëndenquio. Aidien nëbi chucash 
iquec nebi. Adecbidi iquebi, unësenquio 
iquebi, quie chedo tantiadacniosh dadpen. 
 
 
 
 
 
 
Adec tantiadanec… adec tantiadanec 
icshun matsesën: 
bëdambopenquioccondash, ambo icquin.  
Aden tantiaquin mibi: aidbëdicquid nec, 
quequin mibi isquin naondash. Aid… 
abëdicquid nec. Macho chedobëdicquid 
nec, queshun mibi comunidade yacno 
puduemenquioccondash. Aid machobëd 
icquid nec, missionário icsambocquid, 
mayambëdicquid nec, quequin Aid machon 
mayambëdicquid nec, quequin tantiec. 
Aden tantiec matsesën mibi chedo: 
que ela estava pensando quando fez isso (por 
que ela deu injeções nas pessoas).  
 
--- 
 
E também, é... , diziam que ela havia dito que 
se as pessoas a abandonassem e saíssem 
para fazer outra comunidade para morar, o 
barranco dessa comunidade cairia e o rio 
levaria todos, e os mataria lá.  
Se as pessoas de lá de onde ela morava, 
comunidade Buenas Lomas Antiga, dissesse 
que ia sair de lá, ela dizia que se partisse 
iriam morrer. Diziam que ela tinha falado 
para os Matses de lá: Se me abandonar e for 
embora fazer outra comunidade o rio vai 
levar e acabar com tudo deles.  
 
 
--- 
 
Também diziam que ela falou que ela não 
morreria. Ela disse que ela viveu há muito 
tempo atrás. Há uma história assim dos 
Matses. Conta-se que a mulher (que um 
Matses que havia se perdido, achou na selva e 
ficou com ela) deu à luz há muito tempo 
atrás, e quando (Ele) pensou em ir embora, a 
água (rio e igarapé) ficava cercando ela (sem 
deixar que ela fosse embora com o Matses) e 
aí a deixou lá. 
“Era eu. Eu era antigamente, aquela mulher 
que deu à luz ao bebê, eu era quem deu a luz 
uma criança (do Matses) no passado”. “Eu 
era ela no passado e agora me renovei”. “Eu 
vivo assim, sem morrer”. Era assim que 
muitos diziam que ela tinha falado. 
 
E era pensando dela assim que diziam que ela 
não era boa pessoa. E por pensar assim é que 
também não deixaram você entrar pra morar 
na comunidade, pois diziam que você 
vivia/morava com ela. Eles pensavam que 
você vivia com ela, que era missionário 
malvado e que também viva com os espíritos. 
Por isso também de ti eles diziam que não 
era uma pessoa boa porque estava com ela. 
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bëdambo iquec, cainquio iquec niondash. 
 
(R: Americanopenquio nebi!) – Ai, 
adquidi matsesën tantiec, mibi, abi 
abentsëquibimboecnuc matsesën isquid 
nec. 
 
--- 
 
Adashic, daca... ëmbi aid tantiate bunquin 
Peruana - Augustin icpabo - aid 
perguntaombi: adec tantiadac nepondac... 
abimbo caiquida nepondash? caqui adembi 
chiondash, quiosh, mac chotac bedaid 
iquidën adembidi chiondash: bëchi 
chicbanun pinchuquën sebananosh, matses 
unësaidi. 
Adsho aidën siaquien Matses 
unësbudniosh, quequin chiondash, quequin 
chioshi. 
 
--- 
 
Adashic, nëbi nadec iccosh: 
Mibi “Matses bëdi-bëdiaccosh”, quesho 
ada mimbi tantiabacquec? 
Aidën Siyuditan dauë chemiondac nebi, 
quequid matses bëdian-bëdianquid iccosh, 
quiosh. Adec matses bëdian-bëdianec. 
Adsho utsibo dactoec abi oncasho: Mua! 
Bëdipenquio netsec. Mua! bëdi istuidshun 
acquembi, abi cashobi, datoan-datoanquin.  
 
 
 
Adquid chedo ic... (R: utsibon isnubi?) 
Abentsëqui icsho dadpen isnubi, isnubi, 
aton caniua icsho aden abi oncasho aden 
dactoquin. Adshumbic nëishamë 
ambentsëqui acshun nëishamë abichobi 
bishuccambobi shubu yacno bëaccosh, 
quequin chedo chiec. Aden isun chiadosh 
dadpen  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
(R: Mas não sou Americano!) - Sim, mesmo 
assim os Matses pensaram dessa forma, 
pensando que vocês e ela são todos iguais/ 
unidos (como se fossem uma só pessoa). 
 
--- 
 
Então depois, como é que se diz... eu quis 
saber mais sobre ela e aí perguntei ao Matses 
peruano Augustin se de fato era verdade o 
que o pessoal dizia. E ele me confirmou. Ele 
disse que os brancos mesmos que compraram 
dela disseram que foi para tirar óleo/ gordura 
das pessoas que ela deu injeções nas costas 
dos matses que morreram.  
Ele disse pra mim que os brancos disseram a 
ele que ela deu injeções nas pessoas e aí elas 
morreram. 
 
--- 
 
Há também outra fala, assim: 
Você sabe a história do homem que virava 
onça? 
Ele disse às pessoas que ele virava onça 
porque a Senhorita tinha dado um remédio 
para ele, foi assim que ele passou a virar 
onça. As pessoas ficavam amedrontadas ao 
ouvirem esturrando como onça. Quem não 
acreditava que tinha gente-onça e aí dizia que 
se visse alguma onça, mataria, quando ouvia 
esturrando se assustava.  
 
(R: Os outros o viam virar?) Virava quando 
estava sozinho... mas as pessoas viram ele, 
inclusive o cunhado dele o viu esturrando 
como onça e ficou assustado. As pessoas 
diziam que depois disso, um dia, ele sozinho 
matou uma anta no mato e a trouxe 
inteirinha, sem nem tratar as tripas e pele, 
trouxe inteirinha para a aldeia sozinho. 
Muitas pessoas viram isso e falavam assim. 
 
(Isso é evidência da força excepcional. Uma 
anta morta longe da comunidade somente é 
trazida em partes devido ao peso. Os Matses 
separam as partes que não vão comer e as que 
repartirão com os parentes, deixando-as no 
72 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Aidchedo ëmbi isquin tantia: atotsi quiash 
matses adec icpe? quequin tantiec, matses 
bëdianec 
 
Adaqui aidën dauë chemiac... naden... con 
chido mëyanquio con chido ënapenquio 
mëyanondambi, quiosh quiosh. Adsho 
Senhorita... mëyanac cuidsho 
tënëshadondash. Adsho istanquin 
senhoritan dauë chemiac. Senhoritan dauë 
chemiaqui bëdanondabi. Ad 
cuesunetiapimbo iquec 
 
Adashic ambo iquequi yadec, aidën dauë 
chemiaqui yadec bëdiec taëondabi, 
quequid, iquec Dauëd caid, matses. 
 
 
Adquid icsho tantiaquin... adquid icsho 
tantiaquin isac: abimboda capec? Quequin 
Matses chiac abimbo caidta nepec, Matses 
bëdianaid caid? Caqui: Ai, quiosh. Ambibi 
chiosh quiosh abimbobi caiquinec, aton 
chidon isac. Adecbidi iquec, quequin 
matsesën chiosh. Adquid chedo tantiaquin 
tantiec matses abimbo caic quec, quiec 
iccosh. Dacuëdanquiec, dacuëdënquiec 
icquid dacuëdënquiec tantiadanniondash, 
aid, Senhorita. Adec icsho isash matses 
dacuëdcuededec niondash 
Adshumbic mibi adembidi: aidbëdi icquid 
nec. Icsamboen con matses ictsiash, 
quequin tantiec chedo... matses mibi chedo 
isec quiondash. 
 
(R: Mitsiquido?): mibi, mibi. 
 
(R: Ma mitsicquid matses?) ah, daca... 
Senhoritabëd icquid nec, quequin mibi 
puduedmenquio iccondash. 
 
(R: Mitsimbo yacnoquidon, Lobo 
yacnoquidon, 31?) Abitedishumbic! 
local. Ao voltarem à aldeia indicam aos 
interessados o local para que vão buscar suas 
partes. Desse modo evitam o peso 
desnecessário e desperdício. Uma anta inteira 
pode pesar 200kg. Nesse caso, é dito que o 
homem a trouxe inteira sozinho!). 
 
É isso também que eu fico pensando: por que 
é que pessoas que viram onça?  
 
 
Esse homem ficou assim depois que a 
Senhorita deu remédio a ele. Disseram que 
ele mesmo contou que um dia ele agrediu 
fortemente a esposa dele. Ai a Senhorita... 
antes disso: a mulher que apanhou se 
enforcou. E aí a Senhorita, vendo isso deu 
esse remédio a ele aí ele melhorou (deixando 
de ser agressivo). 
 
Depois de um tempo que ela havia dado o 
remédio a ele foi que ele começou a virar 
onça, Foi assim que ele contou. O nome desse 
Matses é Dauëd. 
 
Sendo que esse homem virava onça, as 
pessoas perguntaram aos outros se ele virava 
mesmo, se era verdade o que falavam dele, e 
disseram que sim, que ele mesmo confirmou e 
que a esposa dele também viu isso. E também 
as pessoas acreditam mesmo nisso. Eles 
dizem que isso é verdade mesmo. 
Eles acreditam nisso e têm muito medo dela, 
da Senhorita. Eles acreditam que a Senhorita 
é assustadora (terrível). Quando ouvem/ 
veem essas coisas assim, eles ficam com 
medo. 
E também eles têm receio de ti, pois pensam 
que você está com ela. Eles disseram que 
achavam que você também faria mal às 
pessoas. 
 
(R: Quem?) Você, você. 
 
(R: Sim, mas quais pessoas?) ah, é... eles não 
deixaram você morar lá na aldeia porque 
diziam que você estava com ela a Senhorita. 
 
(R: Onde moram essas pessoas, no Lobo, 
no 31?) Todos! Todos os Matses do Brasil. 
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Brasil abichobi. 
 
(R: Cruzeirinho chedo?) Padenquio, 
Cruzeirinhopenquio... 31 yacno bedanec 
Lobo yacno Matses abitedi. 
 
Adec niosh, Ricardo. 
 
(Ricardo: U, Senhorita [padquid] ma 
ada ëbi nec?) Tsaun!  
 
--- 
 
Adec icnubi, naden: matses chidon, chido 
matsesën pacunaccon... matses bacuë 
papushuniaccondash, quequin chiosh, 
chuiquid dapan pëmen caid, aidën 
champin. Adshumbic aid 
nibëmbededondash, quiosh cuesuniac 
quequin 
 
 
Adsho istanquimbi: Muequi nec, 
cuesuniambo iquec, abi iquec, quec 
Senhorita, quec, tantiec.  
 
 
 
Adec icnubi: ëbi muec canu, istac. 
(Cuesuniacta nec) quequin ushubëdquid 
ambedcaquin, ambedcaquin isac abi 
tsadondash, quequin matsesën chiec, 
quiosh. 
 
--- 
 
Adshun abichobi uano tantiec, (R: 
uanoshon?) uanoshombi. Aid: ëbi chiec... 
ëbi chiec... inchëshën onquetiapimbo 
iquec, ëmbi tantiembi, ëmbi tantiec mibi 
onquecuededec nec. Mibi onquec, quiosh 
Senhorita, chiadanniondash. 
 
Adec tantiadacnionsh, ëmbi tantianuc mibi 
onquec, inchëshën tantiembi ënapenen (?), 
quequin tantiacsho matses inchëshën aid 
chiec onquenquio iccuededondash, 
badiadën uidtsëqui aid chiec. Inchëshëmbi 
onquenquio: tantiec, quequin. Ëmbi 
tantiembi inchëshëmbi mibi onquesho, 
 
 
(R: Os Matses do Cruzeirinho também?) 
Não, os do Cruzeirinho não. Exceto eles, 
todos os Matses das aldeias do 31 ao Lobo. 
 
Foi assim, Ricardo. 
 
(R: Ora, e eu sou que nem a Senhorita?) 
Não sei! 
 
--- 
 
Também há outra história. Uma mulher 
Matses furou o ouvido de uma criança. Essa 
mulher era a filha do cacique que se chama 
Pëmen. (e aí ela fugiu, deixando a criança 
morta) Então as pessoas saíram para 
procurá-la (queriam matá-la), porque ela 
havia matado a criança (ao perfurar o ouvido 
da criança com um pau). 
 
Aí a Senhorita disse (aos parentes da mulher, 
que julgavam que as pessoas já tinham 
encontrado e matado a mulher) que não era 
verdade, que não haviam matado (a mulher), 
pois ela estava viva ainda.  
 
E então se diz que a Senhorita falou a eles: 
você acha que eu estou mentindo? veja você 
mesmo - e aí (pegou uma máquina e) 
fotografou o pôr do sol e mostrou a foto às 
pessoas que viram lá foto a mulher viva.  
 
--- 
 
Dizem também que ela escuta tudo de longe. 
(R: lá de longe), sim, bem lá de longe. Dizem 
que ela mesma contou a eles que ela escutava 
tudo o que eles falavam dela, que não deviam 
falar dela de noite. 
 
 
Ele disse a eles que ela escuta tudo que eles 
falam dela à noite, lá de longe, e aí eles 
acreditaram e não falam mais dela durante a 
noite, só falam de dia. Eles falavam que não 
devíamos falar dela de noite porque ela 
escuta tudo de longe durante a noite.  
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quiosh quequin chiac. 
 
Adec iccondash. 
Nadec Matses iccuededondash.  
 
--- 
 
Adquid Senhorita iccosh. 
Senhorita Aden dacuëdanquin naondash 
matses ëquë chomenquiocquin. Adecbidi 
con Matses ictsiash quequin tantiaquin. 
 
 
Adashic... oc, dadpen história iquec, chuite 
iquid yec. 
 
--- 
 
(R: bëshuccanquidon icbo ada nec?) 
Tsaun. Aid tantiec... 
bëshuccanquidpenquio (R: utsi nec?) Ai. 
 
--- 
 
Adashic utsi ënden “acho que mais ou 
menos setentan, depois de contato” icnuc 
matses “mais de...” dadpen matses 
unësondash, quiosh. 
Aidi chococashun, chococaidi, badiadshun 
isac nibëdquio nami yacno yanondash 
quequin matsesën chuibededosh. 
 
(R: Oc, tsuntsin bedac?) Tsaun! Suspeita 
iquec Senhoritan naic, quequin matsesën 
tantiec. 
 
(R: Buchi chicnuen?) Ai, Aden chedo 
tantiec. Atotsi quiash ambo chococaidi 
matses nibëdquio nami icpec? Quequin 
tantiaquin.  
 
Adec história iccosh, Aden tantiec: 
 
Adashic matses chococaidi – é... atotsi 
caposh – dayumënquidaccosh, quec 
chiadac Matses. Ënden, ënden 
unësbudnecnuc. Adec onquiash: nimëdec 
nimëd-nimëdequi, acte chian, abi chian 
iccosh, ambo acte quiosh, ënden antigo 
icnëdacno, adquid chedo Senhoritan naid, 
 
 
Era assim  
Era assim que as pessoas viviam. 
 
--- 
 
Era assim que a Senhorita era. 
E por que eles tinham medo assim da 
Senhorita, eles também não a deixavam vir às 
suas comunidades. Eles temiam que isso 
acontecesse aos Matses de cá também. 
 
Então, é... tem muitas histórias, muita coisa 
pra contar. 
 
--- 
 
(R: A Senhorita é a dona/ chefe daqueles 
que arrancam faces de pessoas?) Não sei... 
Não, não é. (R: é outra coisa?) Sim. 
 
--- 
 
Outra fala também é a de que por volta de 
1970, depois do contato, dizem que muitas 
pessoas morreram, mais de... 
 
Diziam que enterraram estas pessoas, mas na 
manhã do outro dia viram que no local não 
estavam mais os corpos. 
 
(R: Ora, quem os pegou?) Não sei. Há 
Suspeita de que foi a Senhorita que fez isso. 
 
 
(R: Para tirar a gordura?) Sim, eles pensam 
isso também. Eles ficam perguntando por que 
os corpos enterrados desapareceram. 
 
 
Tinha essa história também, eles acreditam: 
 
Então, como se diz... falaram que estas 
pessoas que foram enterradas viraram cobras 
sucuris. Isso foi há muito tempo atrás, 
quando morreram. Falavam que estes mortos 
tinham virado sucuris e foram rastejando até 
o lago – disseram que havia um lago naquele 
local – e que isso também foi a Senhorita que 
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quequin chiec. Senhoritan icmebanaid, 
dauë chemequin, chedo, icmiaid,  
 
Adec... adquid aden dadpen chiacsho 
tantiashun: Senhorita adquid nec, quequin 
matsesën nëuc icquidon tantiondash, Brasil 
yauc icquid matses: adquidbëd ëbi icte 
bunenquio iquebi, con matses icsamboen 
iquec, quequin tantiec. 
 
Aidi yacnobi dadpenquio tantiamec, 
mayan, adec iccosh, quec, (R: mayan 
chomec?) Ai, mayan chomec. Quequin 
tantiadanec matses iccondash, Ricardo. 
 
--- 
 
(R: Ma nënënchoquid cuesunniondaid, 
Kulina caid) Aidi, adembi Matsesën 
chiondash naden: aidën tantianushe, aidën 
naic canushe, quequin tantiaquin 
cuesunniaccondash, quequin 
chuibededosh.  
 
Nënëchoquid icquin tantianushe! aidëmbi 
aden naic quequin tantianushe queshun 
acten nënequin cuesuniaccosh, quec matses 
onquecuededondash.  
 
Adec pastor! 
 
--- 
 
Adec icnubi - adquidon isbanequin tantiec 
dadpen tantiadosh.  
 
(R: Adenda mimbi tantie?) Adembi ëmbi 
tantiembi Daca tantiaquin (R: Aid 
dacuëdënec?) dacuëdënec Matses, matses 
bëdian-bëdianec, quequin tantiec. 
 
Atotsi quiash matses bëdianac - ambibi 
chiec: adec iquebi adec iquec nebi, quequin 
tantiec. Adec iquec taëondabi, quec aid 
matses onquec. 
 
(R: Midapaden chiosh?) dauë chemiac. 
Dauë Senhoritan chemiaqui adec iquec 
taëondabi, quequin/ quec/ onquec, aid, 
matses. Adquid icsho tantiaquin abimbobi 
fez. A Senhorita que os transformou assim, 
dando remédios. 
 
Então por que se falava assim da Senhorita e 
acreditavam nisso foi que os Matses do lado 
de cá, do lado brasileiro, disseram: Eu não 
quero morar com alguém assim. Vai fazer 
mal ao meu povo! 
 
 
Diziam que lá onde ela morava apareciam 
(ela fazia aparecer) espíritos. (R: Ela trazia 
espíritos) Sim, ela trazia espíritos. Era assim 
que os Matses acreditavam, Ricardo. 
 
--- 
 
(R: E o pajé que mataram, o pajé Kulina?) 
Esse! As pessoas diziam que a Senhorita foi 
quem o matou para que ele não a descobrisse 
(não disse ao povo as coisas que ela fazia). 
 
 
 
Eles diziam que ela o matou afogado no 
rio/lago porque sabia que ele sendo um pajé 
descobriria as coisas que ela fazia. 
 
 
Assim, pastor. 
 
--- 
 
As pessoas foram vendo estas coisas e 
ficaram acreditando assim. 
 
(R: Você pensa assim também?) Eu penso 
assim mesmo, como diz... (R: Você tem 
medo?) Tenho medo do que dizem que a 
pessoa vira onça. 
 
Por que é que o homem vira onça? Ele 
mesmo confirmou que sim, dizendo que virava 
e como começou.  
 
 
(R: Como ele falou?) Ele disse: A Senhorita 
me deu remédio e daí comecei (a virar onça). 
Esse aí eu fiquei perguntando se teria falado 
a verdade mesmo, e aí fiquei pensando, com 
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caicquien nec! Quequin tantiec iccobi. 
Dacuëdenquio, tantiate bunquiec: 
abimboda capec? Quec.  
 
Adquin abimbobi quec, dadpen, dadpen 
matsesën adquin tantiac. Dadpen unësaidi 
nëmbo siondash quiosh, pinchuquën 
unësaidi sequin.  
 
Atotsi icnun unësaidi pinchuquën sebapec? 
Quequin chedo tantiaquin/ tantiec. 
 
Abimbobi caic, quequin tantiec iccobi.  
 
--- 
 
Adsho mibibi aidbëd ensinadaid icshobi 
mibi puduedmenquio iccondash, aid nec, 
quequin. 
 
 
(R: Ma ënden puduedmioshi, 31 yacno, 
filme passauaombi, ënden) Ai, icmequin!  
Icmequin! Aldeia icmequin, yuec icmequin 
mibi puduedmenquio iccondash. 
 
 
 
Ada? 
 
(R: Ma Senhorita unësac Matses ada 
tantiac?) Ai, tantiosh. Aidi 
unësaidpenquio niosh, quec Matses 
(rindo). 
 
(R: Padpidec choec?) Apidec choec. (R: 
Matses yacno, padenquio) Matses yacno 
padenquio! Nuqui nibëdquiocnoc, quec, 
nuqui unësan abibi chosho nuquin matses 
adembi iqueque, quequin chiec. Matses 
onquiosh, nëbi. 
 
 
 
 
Aden abi isquido abi isquidobi 
adempenquioquec, nëushun uidtsëqui 
tantiasho Aden. Në iquidobi uidtsëqui 
padabi isquidobi adomboen tantienquio. 
 
medo não, mas indagando se seria verdade 
mesmo. 
 
 
Dizem que é verdade mesmo, muita gente 
mesmo pensa assim. Eles dizem que a 
Senhorita deu injeção em muita gente que 
morreu.  
 
Para quê que ela iria dar injeções nas 
pessoas que morreram? É isso que questiono. 
 
Eu fiquei pensando que era mesmo verdade. 
 
--- 
 
E sendo que você foi ensinado com/por ela, 
eles não deixavam você morar na aldeia, 
dizendo que você era ela (como ela ou por 
ela). 
 
(R: Mas eles me deixaram entrar lá no 31. 
Passei filme lá para eles, no passado) Sim, 
falo de morar lá (com ênfase na voz), falo de 
deixar morar lá na aldeia. Para ficar lá 
morando por um longo tempo eles não 
deixaram. 
 
Já? 
 
(R: Os Matses sabem que a Senhorita 
faleceu?) Sim, sabem. Mas eles dizem que 
não foi ela mesmo que morreu (rindo). 
 
 
(R: Ela voltará?) Sim voltará. (R: Lá nas 
aldeias ou não?) Não, lá nos Matses não. 
Quando a gente já tiver morrido - dizem eles, 
depois que a gente morrer ela voltará entre 
os Matses. É assim que eles falam agora. 
(Ou seja, quando esta geração que a conheceu 
tiver morrido, ela retornará e não será 
reconhecida pela nova geração. Um novo 
ciclo sob outra identidade). 
 
Não essas pessoas que já a viram, as pessoas 
daqui de agora que pensam assim. As pessoas 
que não viram ela não sabem disso. 
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(R: Ma Peru yacnoquidon naden 
tantienquio?) Adembien onquian-
onqueniobi iquidobëd dadpen chiec. 
 
Auc icquidon dadpen chiadanniosh aden, 
bëdiaid chuiquin, adshimbic “choebi” 
quiaid chuiquin, adshumbic nadec tantiec 
uquëducshun tantiaidi Senhoritan tantiosh, 
quequin chuibededosh. 
 
 
Adquidi tantiec mibi adec onquec adec 
onquendac iquec, Senhorita, iccosh. 
 
(R: Senhorita Duiza uidtsëqui?) Ai, 
Senhorita Duizabi (R: Senhorita Dapa, 
padenquio?) Aid padenquio quiosh. (R: 
matses nec?) Ai, Senhorita nuacquid dapa, 
adashic... atotsi caposh... Noyda, aid daëd 
bëdambocquid, matses: bëdambocquid nec, 
quequin chuibededosh. (R: Duiza 
uidtsëqui?) Ai, padnubi Duiza, Senhorita 
Duizabi: “machompi”, caquin matsesën 
cuënec, “Machompi” aid daëdquidquio 
nec, quequin chiosh, matsesën. 
 
(R: Utsi: Tsusiobon Senhorita isun: mibi 
bednu, quenquio iccosh, atotsi quiash, 
bunenquio?) Tsaun! (chido niosh!) adec 
icnubi (Chido bunquid Matses Nec, 
Ada?) Um! (Atotsi quequin mibi bednu, 
quenquioccosh?) Em tantia, tsaun! 
(Icsambo iquec, quec?) Aid chedobi 
tantiaquin tantia atotsi queshun bedenquio 
icpanëdash aid quequin mimbibi tantiec, 
atotsi queshun? matses chido 
bedquidquiocquidëmbi bedenquio 
icpanëdash! 
 
 (R: Aid dacuëdënec?) Atotsi queshun 
napanëdash... aidëmbi senhoritambi 
tantiamiac. Ambi chiaid Nuquin Papan 
tantiamiacta, Tsaun! Senhoritambi 
tantiamiacqui. Nadquid tantiamian 
chuiquidën tantiamianta nacpanëdash 
quequin tantiac. 
 
Aden chido dadpen ëbi iquec Aden 
napanëdash matses chido bed-bed. Chido 
bedquidënquiobi chido bunquio 
(R: Mas os Matses do Peru acreditam 
assim também?) Também. Eles que ficaram 
falando essas coisas. 
 
Foram eles de lá que falaram todas estas 
coisas como a história do homem que virou 
onça, a de que a Senhorita tinha dito que 
voltaria aqui, a de que a Senhorita sabe das 
coisas que a gente pensa bem secretamente 
(aquilo que se sabe lá de dentro, no íntimo). 
 
E assim que falam de você também porque 
você falou com ela. 
 
(R: Somente a Senhorita Luisa?) Sim, da 
Senhorita Luisa mesmo (R: Não falam assim 
da Senhorita Maria?), não, dela não 
falavam. (R: Elas são gente?) Sim, a 
Senhorita Maria e também ... como é que 
chama?... a Noyda, estas duas os Matses 
diziam que eram pessoas boas. (R: Somente a 
Luisa mesmo?) Sim. Mas a Luisa, a 
Senhorita Luisa mesmo eles chamavam de 
“Machompi (velhinha!)!”. Ela tem esses dois 
nomes, era assim que falavam as pessoas. 
 
(R: Outra coisa: Quando os velhos viram a 
Senhorita por que não a tomaram como 
esposa, eles não a quiseram?) Não sei! (R: 
Ela era mulher) mesmo assim (R: Os Matses 
queriam mulheres, certo?) Hum! (R: Por que 
eles não a tomaram como esposa?). Não sei, 
descubra isso! (R: Será que disseram que ela 
era feia/ ruim?) Essa também é uma coisa 
para pensar, para você pesquisar, por que 
eles não casaram com ela. Aqueles Matses 
raptavam mulheres, mas não a tomaram 
como esposa.   
 
(R: Tinham medo dela?) Por que fizeram 
assim? A Senhorita pode ter ensinado a eles. 
Ela ensinou a Bíblia para eles... Não sei! A 
Senhorita deve ter ensinado a eles. Ela falou 
aos líderes e eles falaram aos outros e aí 
agiram assim. 
 
 
Dizem que os homens queriam casar com 
muitas mulheres. Eles queriam muitas, mas 
pararam com isso. Eles não mais se casaram 
78 
 
 
 
ënquidënquiobi. Chido daëd icshobi 
bedenquio icpanëdash quequin tantiaquin.  
 
Adec chedo iquec. 
 
com duas mulheres. 
 
 
Tem isso também. 
 
 
2.2. O “universo” Matses: esclarecimentos necessários 
 
Longe de pretender decifrar os Matses e sua visão (ou visões) do mundo em que estão 
inseridos, apresento aqui apenas uns esclarecimentos a partir de minhas observações, 
conversas e leituras. Digo isso para expressar meu respeito à profundidade cultural dos 
Matses, e minha limitação que, enquanto chotac (não-indígena), me lembra de não reclamar 
domínio algum dessa complexidade.  
De início, recorro a Gasché em seu conceito de “socie-tureza” para entender a 
indissociabilidade da relação humana com a natureza em sociedades rurais/ bosquesinas:  
 
Hablando de “universo material” estamos creando una categoría de la realidad que 
en nuestra mente urbana no coincide con las categorías que maneja la mente 
bosquesina, pues hemos mencionado anteriormente que los seres humanos y seres de 
la naturaleza, para el bosquesino, forman conjuntamente su sociedad (la “socie-
tureza”). Para el bosquesino, desde luego, la naturaleza no sólo es materia sino 
contiene atributos personales con los que es necesario de “convivir” e 
“intercambiar”. Se dice que los recursos naturales – o ciertos recursos naturales o 
biotopos – tienen “su dueño” […] Aprovechar uno de estos recursos que tiene dueño 
significa “deber” algo a su dueño. Se debe pedir permiso, dedicar una oración o un 
poco de ampiri (tabaco) y coca al dueño, para que entregue con generosidad el 
recurso anhelado según las necesidades de la persona, y al mismo tiempo, el cazador 
debe limitar sus ambiciones a la satisfacción de las necesidades alimenticias de su 
familia y no exagerar en la matanza de animales (p. ej. de huanganas, que se le 
presentan en manada) (GASCHÉ, 2012a, p. 92-93, grifo nosso). 
 
Somente é possível rastrear o pensamento Matses nas suas narrativas se tivermos em 
mente que não há fronteiras definidas entre os seres animais, vegetais, humanos e extra-
humanos
34. Essa “socie-tureza” nos é visível nessas narrativas adicionais que agora exponho - 
um complexo jogo de relacionamentos entre seres que convivem numa mesma realidade e 
interagem quando necessário. Especialmente a noção de “dono”, citada há pouco por Gasché 
(2012a), precisa ser notada na sequência deste capítulo – seres extra-humanos que em algum 
momento se comunicam com os Matses em sua mitologia. Por isso, incluo aqui outras 
                                               
34  “Extra-humano” é um termo utilizado por Eduardo Viveiro de Castro, que “remete a uma noção perspectivista 
de humanidade que predomina nas ontologias ameríndias [...] todo ser humano para si, mas não necessariamente 
é assim percebido pelos outros com os quais se relaciona. Extra-humano é quem é reconhecido como sujeito, 
mas não como humano, e sim como um animal ou espírito...” (MACEDO, 2014, p. 91). 
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narrativas para assim proporcionar ao leitor uma compreensão dessa interação e comunicação 
entre os seres que compõem o cenário mítico em que a personagem Siyude surge e se 
justifica.  
Durante a pesquisa percebi as possibilidades de escrita deste campo como sendo tão 
imensurável quanto a própria selva ao redor dos Matses. Minha “maloca conceitual”35 era 
meu lugar mais cômodo e seguro de ver de dentro e pelas frestas das paredes um mundo de 
caminhos desconhecidos por todos os lados lá fora. Faço essa analogia porque tentar conhecer 
e descrever o universo Matses é uma aventura demasiadamente complexa pela própria 
consistência do objeto: um mundo repleto de seres por todos os lados no qual nada é 
conhecido em absoluto, se não um mundo de mistérios que se desdobra a partir das 
experiências recriadoras. Em alguns momentos, tentando entender os Matses me vi na 
situação embaraçosa de Everett (2008) quando os Pirahã gritavam apontando para a praia 
onde estariam vendo um espírito, e claro, Everett não via nada ali. Do mesmo modo a 
cosmologia Matses é um lugar oculto onde nada é inventado, mas descoberto pela 
experiência.  
E aqui, retorno ao caráter aventureiro dos Matses no que diz respeito à alteridade. 
Acabo de ler o texto de um professor Matses sobre um encontro dos Matses com outros seres, 
e me surpreendeu a naturalidade com que os Matses encararam certa “aliança” com estes 
seres extra-humanos como, usando um termo do próprio autor, uma “diversão”: “A festa era 
invertida. Os Matses se divertiam no outro mundo totalmente desconhecido com seres 
também desconhecidos pela humanidade” (MAYORUNA, p.27). Esta citação é parte da 
descrição da antiga festa iniciada a partir do primeiro encontro com estes espíritos. Nesta os 
Matses recepcionavam a chegada dos Cuëdënquido (espíritos “cantores”) que se vestiam com 
capas feitas de cascas da envireira chamada pelos Matses de Comoc, árvore da qual esses 
seres são os “donos”. Havia uma casa de concentração onde os homens guardavam estas 
capas. Esta casa era um ponto de transição entre mundos. Simultaneamente, ao passo que os 
Cuëdënquido visitam sua comunidade, os Matses tinham acesso ao mundo dos espíritos, onde 
igualmente visitam suas esposas.  
Essa transição entre mundos parece ser tão possível quanto comum na cosmologia 
Matses, ocorrendo acesso ao céu (em sonhos ou em visões, algumas vezes quando estão muito 
                                               
35 Faço aqui uma analogia à leitura de POPESCU (1993) da qual me impressionou o seguinte episódio:  o 
fotógrafo McIntyre, relatado como capturado por Matses no final da década de 1960, teria sido abandonado na 
selva à noite por um grupo de homens, aparentemente sem o consenso coletivo. Enquanto na maloca estava 
seguro, fora dali, a imensidão da selva de modo algum representava a liberdade, mas a morte. 
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doentes e entram em algum tipo de coma, de onde, aliás, ao retornarem usam o termo 
uincuenec “ressuscitar”), ao mundo subaquático do boto e da sucuri (quando são capturados 
por esses seres), ao mundo subterrâneo dos Cuëdënquido (pela festa), ou mesmo achando 
animais-gente que falam, vivem em casas, plantam roçados (quando se perdem na selva). Há 
vários mundos possíveis de transitar. Todos estes são fontes de novidades, modos de se 
conhecer o novo. Estas pontes de mundos são conhecidas dos espíritos que nelas vêm e vão – 
ou conduzem algum capturado. Pelo que absorvi, os Matses naturalmente não as conhecem, 
exceto os pajés que poderia ver seres e animais a partir de bebidas feitas de um cipó.  
Semelhantemente, o Chotac, o “não-índio”, voltando a pensar em Sahlins (2008), é 
também uma figura desconhecida a ser explorado. Os brancos foram às suas terras, às suas 
aldeias, saindo do mato
36
 (como no contato do SIL) assim como esses espíritos no passado, e 
encontraram também espaço para uma relação de troca de sentidos. 
Assim, proponho que estas narrativas - ainda que nem todas façam referências 
explícitas a Siyude – sejam uma chave cultural para ir um pouco mais além, em busca de uma 
compreensão não necessariamente dos fatos cosmológicos, mas da estrutura que os justifica. 
 
TIPOS DE SERES VIVOS 
A. D. Mayoruna  
Palmeiras, Setembro/2012 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Con Matsesën tantiec naden, abichobi, 
cuëte podo, nëishbo, mayan, nuquin 
podobitsi, ënden matsesën tantiaquin chiec: 
cuëte onque - cuëte podo onquec, adashic 
mani onquec, adashic yucabi onquec – 
yuca taui onquec, nëish onquec quenuc 
matsesbobi nec, quepac cadenec, quequin 
chiondash tsusiobon. 
 
Adnubi nëbi ëmbi tantiabenambi yuca 
onquenquio, adashic nëish onquenquio, 
mani onquenquio, quenuc nuquin piaid 
Meu povo (Matses) pensa assim: que tudo - 
folhas de plantas, animais, espíritos, nossas 
almas/ fantasmas -, tudo isso no passado se 
dizia que falava: a árvore, a folha da árvore, 
a banana, a macaxeira, o talo da macaxeira 
(cortado para plantar), e os animais, - todos 
esses, diziam os velhos, eram gente mesmo.    
 
 
Mas agora, depois que eu cresci, eu nunca vi 
macaxeira falar, os animais não falam, a 
banana não fala. Tudo isso que é coisa que 
                                               
36 Em “O Papalagui”, Erich Scheurmann (SCHEURMANN, 2003) publica textos de um chefe samoano chamado 
Tuiávii, da tribo Tívea. Nos textos, Tuiávii mostra sua perspectiva crítica acerca do europeu, seu mundo e seus 
“maus” hábitos: Uma antropologia invertida, com certeza. Segundo o organizador, o primeiro missionário 
europeu a chegar a Samoa veio num veleiro. Da praia, os nativos pensaram que a vela branca no fundo azul do 
céu fosse um buraco aberto no céu por onde o europeu chegava. Papalagui, “o branco”, significa “aquele que 
furou o céu”. Os Matses, que não vivem no litoral, têm a selva como sua imensidão. No mais distante da selva se 
encontram seres espirituais, ameaças, animais que falam... Assim, comparo aqui a imensidão do mar com a 
imensidão da selva, ambas como figura de lugar além onde vivem mistérios, e de onde surgem os não-índios. 
Para aqueles, os brancos vieram de barco, do céu pelo mar; para os Matses, vieram de avionetas, do céu, mas 
pela selva. 
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abichobi nuquin pete icsho nuquin: nëish, 
caid. 
 
Adecbidi ënden Matses unësbudniaid - 
unësaid, mëdimbo Matses bëdicpanëdash, 
aden tsusiobon chiondash. Adecbidi 
poshtoenquio, madenquio. Bëdi - matses 
unësaid bëdiec quec, aid uidtsëqui isac, 
matsesën. Adec, nëbi iquec. 
 
Sëmpimbi nami nibëdquid nec, quequin 
Sëmpin tantiec. Adembidi Podo bitsi nami 
nibëdquid, datoanquid, nimëducquid, 
quequin. Nuquin mayan quec, nuquin 
“espírito” quequin chiec, nuqui unësan 
nuquin mayan nëmbobi iquec. Abuc nuqui 
dectatocnoc nëmbobi nuquin mayan 
shubiec iccuenec, quequin Matsesën 
tantiec. 
 
Adnubi, nuquin, nuquin intac, adecbidi 
nidec. Aidien nuquin mayan caid, nuquin 
intac, matses unësnuc abëdi intac 
nidenquiocquid nec, ushumbo matses 
unësquid. Adec nuquin intac “mayan” caid. 
 
 
Adecquid chiombi. 
 
Cuëtebi, cuëte podo ënden Chiuish dapa 
onquiac caondash, aidi aton icbochoquid 
nec, caid Chiuish dapa, Shumi dapa, 
quequin Matsesën cuënaid. Comocbëd, 
Comon icbochoquid nec, quec. Matsesën 
tantiec icbo nibëdquioquidi iquec, quequin 
tantiec dactonquianquid nec, quec 
icbochoquid, quec tsusiobo onquec. 
Ademben icpac!  
   
   
Nëbi, adembidi Uëshë, ënden Matsesën – 
budnuaidën – isac: Ëbi uëshë cainda, Iba 
nebi, matsesi, quequin chiondash, quepac 
cadenec, quequin tsusiobon chiondash.  Iba 
nec, padnubi ënden icquidon, Matsesën 
isac, Matses icpampic, nëbi “uëshë” 
caombi. 
 
Utsibobi tantiadenquio. Utsi, Uëshë 
chënquequid, Uispa, aid tantiadenquio. 
nós comemos nós chamamos de animal/ 
bicho. 
 
Também os velhos disseram que no passado 
as pessoas que morriam viravam onça. Eles 
não viravam macaco nem Paca, viravam 
onça, diziam eles. Somente virar onça foi que 
eles viram. E isso ainda acontece hoje. 
 
 
Já os espíritos da selva (Matinta) se sabe que 
são seres sem corpo/ carne, e também são 
assim sem carne as almas (fantasmas). São 
assustadores, são da selva. O “Mayan”, o 
espírito/ alma da gente, depois que a gente 
morre fica por aqui mesmo. Os Matses 
acreditam que nós vamos lá para cima, mas o 
espírito (mayan) fica por aqui, chorando.    
 
 
E também nosso sangue também sai. É esse 
nosso sangue que nós chamamos de espírito. 
Quando a pessoa morre o sangue não vai com 
ele. A pessoa morta fica branca/ pálida. Por 
isso é que nós chamamos o sangue de 
“Mayan, espírito”.  
 
Foi disso que falei. 
 
Já as árvores, no passado se dizia que a 
árvore Chiuish Dapa (Samaúma) falava. Ela 
tem um Dono. Os Matses chamam essa árvore 
de “Chiuish Dapa” e/ou de “Shumi Dapa”. 
Também a árvore chamada “Comoc” 
(Envira), ela também tem um Dono. Os 
Matses conhecem as árvores que não têm 
Dono, mas as árvores que têm Dono são 
assustadoras, dizem os velhos. Assim mesmo 
que se diz!  
     
Agora, também a Lua, os Matses que se 
perderam no passado, a viram, e ela lhes 
disse que não a chamassem de Lua, mas de 
“Iba”, e os antigos chamavam assim mesmo, 
de Iba, mas agora eu chamo de Lua mesmo.  
 
 
 
Os demais como o Sol, as estrelas, isso não 
sabemos. Os antigos não viram nada desses. 
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Adnuc Matsesën – mëdimbon – isambo. 
Nuquin Papa nec, quec, Nuquin icbo nec, 
aid abichobi, tsaodi. Quec, tantienquio. 
 
Aidted 
Talvez, não sei, eles chamavam a tudo isso de 
“Nosso Dono (Deus)”. Não sei.    
 
 
É só. 
 
  
O autor fala dos seres que estão no contexto Matses. Foi a resposta às minhas 
colocações a respeito das diferenças daquilo que chamamos entre nós de “reinos” animal, 
vegetal e mineral. Assim, os Matses conhecem os seres ao seu redor, mas não necessitam 
dividi-los – pelo menos não como nós - entre vivos e não-vivos, corpóreos ou espirituais, nem 
mesmo entre animais e pessoas ou espíritos. Há narrativas de uma época em que os animais 
falavam como pessoas, e que nada era tão difícil, ao ponto da macaxeira falar e vir ela mesma, 
sozinha, da roça para a casa dos Matses. Outros contos falam de pessoas perdidas na selva, ou 
em situação de necessidade, falando a animais como o Pica-pau (DIAS et al, 2011a, p.430-
432) e o Mutum (SIL, 2006, p.111, 208),  ou a própria Lua – identificada pelo seu nome 
pessoal Iba (SIL, 2006, p.151, 224). Os personagens destas narrativas gostariam que estes 
seres fossem gente para ajudá-las, e suspiraram: Mibëshë Matses uashun! “ah, se você fosse 
Gente!”. A resposta dos seres indagados, foi: “Mas eu sou Gente sim!”, dando assim início a 
um diálogo e à ajuda necessária.  
É possível que nem todos os animais sejam gente, mas os que são gente (como diz a 
narrativa), ou que tenham um espírito dono, se identificam quando acharem oportuno. Assim, 
o caçador segue naturalmente, abatendo o animal, até que este queira se identificar. 
Respeitam-se alguns animais a partir destas identidades reveladas no passado mítico, como o 
Pica-pau falado há pouco, que pediu aos Matses – aos que estavam perdidos e aos quais ele, 
ajudando, havia mostra o caminho de volta - que não mais deixassem seus filhos flecharem a 
ele e a outros da sua espécie; e o boto e a onça, que sendo animais, podem também ser 
espíritos disfarçados em busca de capturar ou devorar (no caso da onça) os Matses. 
Icbo – é a palavra comum para “dono”. É usada corriqueiramente para descrever o 
proprietário de qualquer objeto, casa, máquina, ferramenta, roça, mas também, a exemplo 
destes, há “donos” dos seres na selva. O autor da narrativa acima fala das árvores Chiuish e 
Comoc que tinham seus “donos”. O professor Matses Raimundo37 (MAYORUNA, 2014), por 
                                               
37 Raimundo é um jovem Matses bilingue, professor em sua comunidade, e que por ocasião da conclusão de um 
curso de capacitação de professores da SEDUC e CTI, apresentou uma pesquisa autônoma e motivada também 
por interesse próprio acerca do tempo em que os espíritos cantores vinham às aldeias. Hoje, Raimundo é 
presidente da OGM, e lidera e representa os Matses nos movimento indígena. 
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sua pesquisa acerca de uma antiga festa Matses atualmente em desuso, identifica os donos do 
Comoc como sendo os Cuëdënquido – “Espíritos/seres cantores”. Do mesmo modo, noutra 
narrativa ainda a seguir, a Criação pós-dilúvio, uma sucuri mítica também tinha um Dono e 
este, vingando-a, traz uma grande inundação sobre os Matses. Deus é também chamado de 
Nuquin Icbo, “nosso dono”, e na narrativa acima - Tipos de seres vivos - o autor questiona se 
no passado esse termo não teria sido usado para algum corpo celeste.  
Quanto ao uso da palavra mayan para designar espírito, Mayoruna (2014) traz uma 
informação complementar e esclarecedora para entender o que A. D. fala da alma e do sangue 
da pessoa morta como espíritos.  
 
Na crença dos Matses existem quatro tipos de espíritos, do sangue, do olho, do 
corpo e do coração [...] Para nós Matses existem quatro tipos de espíritos, espíritos 
dos olhos, do sangue, do coração e do corpo. Esse espírito de verdade é do corpo, ele 
é o espírito que vai embora e os outros três podem ficar na terra depois da morte da 
pessoa. Elas são espíritos do espírito do corpo (MAYORUNA, 2014, p.12).  
 
Esse espírito do corpo, chamado de “espírito de verdade”, provavelmente é o que mais 
se assemelha ao que popularmente é chamado de alma ou espírito entre nós. Os Cuëdënquido 
– segundo um dos anciãos informantes de Mayoruna (2014) - seriam seres assim, espíritos 
dos ancestrais mortos. Ouvi uma vez A. D. se referir à alma como bëtish - a “sujeira” do 
corpo -, referindo-se assim a imagem corpórea pela qual se pode identificar o espírito 
invisível de algum falecido. A sujeira que sai ao banhar-se, que fica sobre a pele, na ausência 
do corpo seria a sua imagem, um revestimento para um ser agora invisível.  
Assim, percebe-se que o universo cosmológico dos Matses é expansivo no que diz 
respeito à existência de seres espirituais pensantes, com idiomas diversos, conhecidos ou 
desconhecidos, e que não se limita apenas a humanos e animais, mas há possibilidades de 
interação com as plantas e seus “donos”, astros e seres extra-humanos, pois estes possuem 
personalidade também (ou humanidade, se pensarmos segundo o perspectivismo ameríndio).  
Sobre morcegos, em Matses, cuesban “aquele que vai batendo”, visto que tanto E. M 
(narrativa 04) quanto R. M (narrativa 05) associam-no à Siyude, o que pude apurar foi que os 
Matses sabem da existência de várias espécies de morcegos. Fleck (2010a) traz a narrativa de 
um Matses sobre os vários tipos de morcegos que conhece. O mais espetacular é a descrição 
um morcego grande que caiu na aldeia. Este morcego, além de ser grande, tinha pernas e 
cabeça como de gente. O autor não sabia mais acerca desse morcego, apenas o descreveu 
assim, como um tipo caído do céu na aldeia. Fleck (2010c) traz outra brevíssima narrativa 
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sobre um morcego inteligente que fazia sexo com uma mulher Matses. Seria algum tipo de 
morcego-gente.  
Além dessas narrativas, tenho anotado no caderno de campo que um interlocutor falou 
de um tipo de espírito chamado de Shuish, um espírito que assobia durante a noite – razão por 
que os Matses não gostam de deixar os filhos fora da casa à noite, para que não sejam levados 
embora (DIAS, 2011a). O interlocutor diz que ouviu dos brancos que o Shuish era um 
morcego, mas ele mesmo não sabia da veracidade disso, apenas o tinha ouvido assobiar à 
noite. Também ouvi que certos espíritos pareciam com morcegos voando à noite dentro das 
casas. 
A casa da Noyda, na narrativa 05, de quem, aliás, é dito que ela mesma teria falado 
que a Senhorita Luisa vivia com morcego, é uma bonita casa na comunidade no rio Gálvez. 
Algumas vezes pernoitei lá, e de fato havia muitos morcegos posto que era coberta de palha e 
as camas envolvidas por acortinados que ofereciam bom abrigo. Nessa época havia também 
muitos morcegos ali porque Noyda passava temporadas fora da aldeia, e estes se ambientaram 
ali, sem moradores. 
Apesar do que possa significar o morcego, associando-o a espíritos, dois jovens 
Matses foram, por um tempo, apelidados de Cuesban “morcego”. O que na época me pareceu 
ser referência à condição de solteiro.  
Nesse rumo, exponho agora um texto sobre os seres que mais do que animais são tidos 
por seres espirituais (extra-humanos). A começar pelo boto. 
 
CHISHCANËN AY* BEDUIDAID 
(O boto quase capturou o AY*.) 
J. S. Mayoruna  
Palmeiras, 01/05/2001 
*O nome do jovem da narrativa 
foi preservado. 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Nëbi, AY chishcanën beduidaidtsen chuinu 
 
Inchëshacnuc cuëdëmete cuëdënmiombi, 
quiosh, adnubi ëntoquin tauaondash, 
quiosh.  
 
Adshumbic apiden inchëshquidën 
cuëdënmidi, apiden ëntoquin tauaosh, 
quiosh. 
 
Adshumbic apidec inchëshquidëmbi machi 
Contarei como o boto quase pegou o AY. 
 
Ele mesmo contou assim: “De noite liguei o 
rádio e aí ele começou a se desligar sozinho.  
 
 
Noutra noite liguei de novo o rádio e 
novamente ele se desligou sozinho. 
 
 
Depois, noutra noite a farianha estava sendo 
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siadbudquin machi secaquin uannu 
bedtanequin 
 
Adshun apidec inchëshquidën puduedshun 
beduidoshi, quiondash, umanuc 
icnuccunishobi mënchiccobi, quiosh, 
mënchiccanec puduedshumbic shubu 
tsitsuno tabadsho bada bedtanquin 
anosunshun toncaquin accuidombi - quiosh 
 
Adshumbic apidec inchëshquidën Cláudio 
yacno isedtanec chosho yuca taiunuësh 
pudunquin bedshun icsano bedanquin 
buanondashi icsano buanacshobi Cláudio, 
Neco aidtedshun bedtanaccosh u icsano 
buanacsho.  
 
 
 
Adshumbic apiden inchëshquidën acte 
ëquëdu buantsenshobi, aton papan 
Tatubëdtan bedaccosh 
 
Aidtedtsëcqui chiombi, nëbi, ëmbi 
tantiedtedtsëcqui chiombi. 
jogada no chão (Alguém  pegava a farinha e 
jogava no chão) 
 
Depois, na outra noite, eles (os botos) 
entraram e quase me pegaram. Estavam me 
puxando para fora, mas me soltei e depois que 
me soltei entrei na casa e eles foram para trás 
da casa aí peguei a espingarda, pus o 
cartucho nela e atirei. Quase matei! 
 
Então na noite seguinte fui visitar o C. ao 
voltar os botos saltaram dos pés de macaxeira 
me pegaram e me carregaram para o mato 
(para um lugar ruim), mas enquanto me 
carregavam para um lugar bem longe. Aí o C. 
e o N. foram atrás de mim e me acharam e me 
trouxeram” (Foi assim que  me disse/ 
disseram). 
 
Depois, quando anoiteceu de novo, eles (os 
botos) quase levaram o AY para o fundo do 
rio, mas seu pai e o Tatu o seguraram.  
  
Te contei só isso, desta vez, o pouco que sei te 
contei. 
 
Esta narrativa seguiu-se a uma série de visões que o jovem AY teve dos botos. 
Segundo ele, estes queriam levá-lo para o fundo do rio (onde mitologicamente moram os 
botos). O jovem morava só, numa casa perto do barranco, próxima a casa de seus pais. Os 
botos aqui – Chishcan, em matses - são os seres que embora sejam vistos no rio como botos 
cor-de-rosa são, para além dessa forma física, seres subaquáticos. Eles possuem uma moradia 
no fundo do rio, um mundo semelhante a este, e para lá levam as pessoas que enfeitiçam.  
Não ouvi explicações a respeito dos critérios pelos quais uma pessoa possa ser 
escolhida e outra não, mas ouvi que não se deve rir do boto quando ele emerge ao lado da 
canoa, nem maltratá-lo jogando coisas nele ou batendo na água com o remo para produzir um 
som semelhante ao que ele faz quando sopra na superfície; e também que não se deve ficar 
perto dos botos, nadando, quando aparecem. Certa vez, quando eu estava reformando a 
escadaria do porto, perto de mim emergiu um boto e um ancião logo jogou nele um pau 
dizendo a mim que tomasse cuidado porque ele estava se aproximando sorrateiramente 
querendo me raptar para o fundo do rio. 
O fato é que estas aparições espirituais são notadas apenas pela pessoa desejada. Os 
parentes precisam segurá-la porque a pessoa afetada fica como que desorientada, agressiva, 
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descontrolada e quer correr para o rio ou para o mato. Nesta narrativa, o jovem corre (sendo 
“levado”) para a selva, mas é resgatado em seguida por dois outros jovens que o encontraram 
caído no chão. Ainda neste episódio se suspeitava que os botos teriam sido enviados por pajés 
peruanos para assustarem os Matses do Cruzeirinho em retaliação a supostos roubos de 
canoas lá na comunidade deles (Angamos/Peru). Nesse caso, como também nas referências à 
influência da Siyude sobre aparecimentos de espíritos nas comunidades brasileiras, estes seres 
seriam passiveis de orientação/manipulação pela prática xamânica para o mal de seus 
desafetos.   
Outro habitante subaquático também comum em narrativas é a sucuri – Dayumënquid 
(lit. “aquele/aquela que abraça”). Há um mito que se refere a ela como um grande monstro e 
sobre suas costas os Matses atravessam o rio como uma ponte, indo e vindo (SIL, 2006, p.25); 
outro mito narra como uma sucuri capturou uma mulher grávida e a levou para o mundo 
subaquático onde nasceu a criança que foi resgatada sucessivamente pelo pai humano (SIL, 
2006, p.91). E é seu “dono” que, ao vingar a morte de uma grande sucuri, traz uma terrível 
inundação, o dilúvio Matses. 
É possível que haja uma diversidade de seres além destes no mundo subaquático, 
como o de quem ouvi uma vez acerca de um acten iquid “aquele que vive no rio”, um dono 
do rio ou ser subaquático, que teria puxado para o fundo um idoso que se afogou no rio. Um 
remanso no rio é um lugar misterioso, propenso à habitação de seres extra-humanos raptores. 
Volto aqui ligeiramente ao texto de Mayoruna (2014) - destacando alguns pontos de 
sua pesquisa entre seus parentes -, à tese de Matos (2014) e aos textos de Romanoff et al 
(2004), além de algumas notas do meu caderno de campo (Dias, 2011a). Os três primeiros 
textos já são fartos de informações sobre o ritual/ festa dos ditos “espíritos cantores”, os 
Cuëdënquido. Não vejo aqui necessidade de me deter nessa festa, mas faço uma síntese a 
partir destes autores. 
Segundo Mayoruna (2014), a partir de sua pesquisa com dois anciãos de comunidades 
diferentes, há duas versões para o início da festa Matses. Numa os Cuëdënquido são seres 
desconhecidos que surgem na selva, batendo no tronco de uma árvore perto da aldeia, 
chamando os homens Matses e lhe propondo que façam capas de cascas/ tiras da envireira 
chamada Comoc (da qual estes espíritos são “donos”) para eles poderem vestir e entrar na 
aldeia (porque mulheres e crianças que os vissem sem as capas, morreriam) e em troca, eles 
forneceriam caça (bichos-preguiça). É surpreendente como os Matses prontamente aceitam 
essa interação, ainda que depois vão se apercebendo do perigo implícito. 
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Fig. 24 – Mulher recebendo um bicho-preguiça de um Cuëdënquido –  
Fonte: ROMANOFF et al, 2004, p. 129. 
 
Na segunda versão do mito, os Cuëdënquido são as almas dos falecidos que retornam 
(voltando aos tipos de espíritos dos Matses, os quatro, sendo este aqui, o “espírito do corpo”, 
chamado de “espírito de verdade”, pelo autor).  
Os Matses precisavam fazer capas sempre bem feitas de tiras da envireira Comoc, que 
eram mais duradouras, e construir uma casa de reuniões um pouco mais adiante da maloca 
para que as mulheres e crianças não vissem os Cuëdënquido em sua forma espiritual, sem as 
capas de Comoc.  
Estes seres possuíam poderes como a invisibilidade e a capacidade de enfeitiçar, 
envenenar ou curar as pessoas. Durante a festa, trocavam de mundo com os homens Matses: 
enquanto eles vinham e eram recebidos pelas mulheres, crianças e idosos Matses, os homens 
Matses que entravam na casa de concentração/ reunião só para homens, previamente 
construída para receber os espíritos e guardar as capas feitas para eles, também entravam em 
transe e iam à terra dos Cuëdënquido visitar suas esposas-espíritos. Estas escorraçavam os 
Matses, tocando-lhes na cabeça com uma lenha com fogo mágico quando chegava a hora de 
retornarem ao seu mundo. Entre os Cuëdënquido havia uma variedade de tipos de seres e 
funções. Mayoruna (2014, p. 41) diz que todos os Cuëdënquido, em sua forma sem as capas, 
eram negros, e entre os homens podiam ficar sem suas capas.  
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Resumo os tipos:  
 
 Os Cantores, obviamente chamados assim porque cantavam na aldeia, sendo 
seguidos pelas mulheres. Esses traziam bichos-preguiça, ouviam as mulheres, 
castigavam homens que batiam em suas esposas, levavam jovens para a selva 
para treiná-los para a vida (“fazê-los crescer”), e trocavam de mundo com os 
homens Matses durante a festa. Estes eram mais relacionais com os Matses, 
tendo certa associação de alma que passavam a chamar em seu idioma 
espiritual de noshman “irmão”, ou seja, cada espírito se vinculava em 
parentesco a um Matses adulto da aldeia. Eram os donos das capas que os 
Matses faziam (já que eram os donos da árvore da qual tiravam as cascas), e 
avisavam quando os outros espíritos vinham. Quando ficavam com raiva (raiva 
normalmente provocada pelos próprios Matses como quando batiam nas 
esposas, desrespeitavam os espíritos ou descuidavam das capas de Envira), eles 
espancavam os culpados e poderiam matá-las com seus feitiços e venenos. 
 
 Os Mayu eram tidos como espíritos de outros povos porque os Matses não 
entendiam o que eles falavam. Eram maus e violentos. Quando vinham à 
aldeia, puniam mulheres, quebravam casas e objetos, batiam nas pessoas. Só 
vinham quando chamados para punir alguém, e as mulheres podiam pedir aos 
espíritos Cantores que não os deixassem vir à aldeia. Para isso, estes avisavam 
as mulheres quando um Mayu estava chegando perto da aldeia. Os Mayu não 
traziam caça. 
 
 Os Uedede eram espíritos “maluquinhos”, traziam jabuti e banana e 
conversavam com as mulheres. Eram engraçados, confundiam os nomes dos 
bichos e debochavam dos Cantores, dizendo que enquanto estes ficavam na 
aldeia Matses, eles namoravam as mulheres deles lá no mundo espiritual. 
 
 Os Mapidequid eram cabeçudos, com o resto do corpo coberto pela capa de 
tiras de Comoc. Andavam estranhamento abaixados e gritando 
assustadoramente Aaaaahhhh (por isso também eram chamados de Aquequid 
“aqueles que dizem: Aaahhh!”)! Eram chamados quando as crianças estavam 
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desobedecendo muito, e eles as castigavam. Censuravam os meninos que 
matavam pássaros (dizendo que tinham roubado sua “agulha” referindo-se 
assim aos pássaros, pedindo-os de volta), e reclamavam se matavam ratos (que 
chamavam de seus cachorros). 
 
 Os Masquë eram baixinhos e vinham em grupo, mas não entravam na maloca, 
ficavam apenas cantando na porta e iam embora. Cantavam palavras malditas 
que as mulheres precisavam tapar os ouvidos para que não adoecessem com 
hemorragias vaginais.  
 
 Os Dataniadquid eram “monstros” (pelo desenho de um Matses, achei que 
imitava a forma de um grande lagarto) todo cobertos de tiras de Envira, por 
isso não precisam usar as capas feitas pelos Matses. Tinham rabos compridos 
com os quais batiam nos cães e não deixavam ninguém chegar perto deles. 
Estes apareciam poucas vezes. 
Os Cuëdënquido deixaram de voltar à aldeia quando ficaram com muita raiva dos 
Matses, e para demonstrar isso levaram suas capas e as deixaram no alto de uma árvore, perto 
da aldeia. Por sua vez, os Matses também não voltaram a chamá-los porque eles estavam se 
tornando cada vez mais perigosos e agressivos, inclusive matando pessoas. Noutro momento, 
os Matses mudaram de aldeia e voltaram a chamar por eles, até que um dia os reencontraram. 
A última interrupção se deu porque, já depois do contato com os brancos, um homem Matses 
levou sua mulher ao local onde os homens faziam as capas e ela viu os Cuëdënquido em sua 
forma espiritual. Estes ficaram muito bravos e bateram no casal, com muita violência, e nos 
outros homens Matses também, indo definitivamente embora. De lá pra cá, os Matses não 
mais os encontraram. 
Matos (2014) aborda de uma maneira bem interessante a falta dessa festa, 
especialmente no que diz respeito à formação dos meninos em homens aptos para a vida na 
selva, já que o ritual/festa visava também a iniciação masculina coletiva. Segundo sua tese, a 
falta da festa também traz um desequilíbrio na relação dos Matses com os seres espirituais, o 
que pode ser a causa da intensificação dos atuais casos de jovens sendo enfeitiçados e 
correndo para a selva nas aldeias brasileiras. Na sua observação acerca do modo como os 
Matses narravam-lhe sobre os Cuëdënquido percebeu a nostalgia por parte dos participantes 
sobreviventes, pensando nos cânticos, nas comidas, nos parentes agora já falecidos... na festa 
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em si; a lembrança do segredo que os homens se esforçavam para manter; e o receio que 
ainda têm em falar sobre os espíritos que viram temendo represálias dos mesmos (p.147, 148). 
Em ambos os autores, a Senhorita Luisa – como Siyude – reaparece. Mayoruna (2014) 
faz uma curiosa comparação da mesma com os Cuëdënquido no que se refere ao poder, e 
menciona sua tentativa de desmascarar a festa como uma suposta farsa: 
  
Entre os Matses do Peru já existiam as missionárias norte americanas que 
catequizaram esses parentes. Atualmente elas já se foram para sua terra. Elas são 
pessoas estranhas até hoje, nós principalmente os Matses do Brasil ficamos com 
muita dúvida que tipo de gente e missionárias elas eram, se apresentavam como 
missionárias, mas elas tinham os poderes muito duvidosos quase os mesmo poderes 
dos Cuëdënquido. Por causa delas morreu muita gente, mas elas negavam que não 
eram elas que tinham feito isso, mesmo desconfiando delas com esse choque os 
Matses continuavam com elas até dois mil e cinco. 
 
Essa missionária, tirou até foto o Cuëdënquido trazendo a preguiça, depois ela disse 
que não era o espírito, era os próprios Matses que tinham coberto o rosto com a capa 
de Envira de árvore Comoc para disfarçar, para não ser reconhecido. Mas, ela 
interpretou erradamente. Não eram os Matses, se fossem os Matses não teriam os 
homens baixinhos, com rabo, cabeças compridas, falando a língua diferente e tantas 
gentes diferentes e estranhas e outros trazendo os bichos vivos. Mas dava para 
duvidar porque a voz era igual e altura eram a mesma daquelas pessoas, mas se fosse 
o próprio Matses as mulheres teriam reconhecido (MAYORUNA, 2014, p.38, 39, 
grifo nosso). 
 
Após refutar a sugestão da missionária de que os Cuëdënquido não passam de homens 
disfarçados, o autor conclui: 
 
Assim os Matses faziam a festa com os espíritos cantadores (Cuëdënquido) tudo que 
eu contei parece um mito ou uma lenda, mas não, é tudo realidade, realmente os 
nossos velhos tiveram essa experiência de chamar os espíritos cantadores, para 
ajudar nas caçadas (MAYORUNA, 2014, p. 42, grifo nosso). 
  
Romanoff et al (2004) descrevem também os Cuëdënquido, como cantavam, caçavam 
bichos-preguiça e traziam para as mulheres enquanto os homens estavam fora fazendo novas 
capas de Comoc para eles. O interessante é que a informação vem numa narrativa em matses, 
e há fotos do ritual/ festa e dos espíritos, já que Romanoff ainda chegou a presenciar o ritual.  
 Outro ser muito importante na cosmologia Matses é a Gente-onça. As quatro 
narrativas curtas que exponho são do mesmo autor e na mesma época. São respostas às 
minhas indagações diante das histórias que ouvia sobre essa onça especial.  
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MATSES BËDIAID 
(A pessoa que vira onça) 
J. S. Mayoruna  
Palmeiras, Setembro/2004 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Matses bëdi: matses unësash aton isese 
bëdiec, quequin Matsesën chiec. 
 
Matsés nënënchoquiduidtsëcpenquio. 
Abitedi Matses unësquidtedi bëdiec, 
quequin matsesën chuipec. 
 
Matsés bëdiash bu nibëdec. Dadauidpambo 
iquec. 
 
Piante bunec iccosh, quequin con dauësën 
chiondash: Matses bëdiaccosh, quequin. 
 
 
Adecbidi aton Matses icsho: mibi con 
matses neque. Nidec nid. Ëbi penda, cac 
Matses bëdin pianenquio iquec, quequin 
Matsesën chiondash. 
 
 
Aton matsespenquio icsho mibi pec, 
quequin chiondash con Matsesadon bëdi 
icquid adec bëdiec quequin chiondash 
Matsesën. 
 
Aidted chiombi. 
 
Os Matses falam que a Gente-onça é a pessoa 
que morre e seu fígado vira Gente-onça.     
 
Dizem que não são só os pajés que podem 
virar onça, mas todos os Matses quando 
morrem. 
 
Quando vira Gente-onça não tem pelos (pelo 
de Onça). É só corpo (pelado) mesmo. 
 
Meu cunhado disse que quando (a onça) quer 
devorar gente, é porque é um Matses que 
virou gente-onça. 
 
E também dizem os Matses que se for parente 
da pessoa que virou gente-onça ao se 
encontrar com ela a pessoa pode falar para 
ela que é sua parente, e que vá embora sem 
comê-la, e aí a gente-onça não lhe fará mal.  
 
Mas se não for seu parente ela comerá você. 
Assim foi que os Matses disseram sobre como 
as pessoas (que têm onça) viram gente-onça.   
 
 
Acabei/falei tudo. 
 
 
Destaco aqui a fala de que é do isese, “fígado”, de onde procede a substância que “vira 
Gente-onça”. Em alguns momentos ouvi a palavra se referindo também a “coração”, e nesse 
caso, poderia se referir ao “espírito do coração” que fica na terra, de que fala Raimundo 
(MAYORUNA, 2014, p.12).  
Os pajés falecidos são potencialmente Gente-onça e é para isso que a terceira narrativa 
deste autor (que segue abaixo) vai apontar, com relação ao pajé supostamente morto pela 
Siyude. No entanto, a revelação aqui é que qualquer pessoa pode virar Onça. Desde que li 
Popescu [1993] insistentemente chamando os Matses de “homens-gatos” e vendo nestes uma 
sugestão de ancestralidade na onça por conta dos ornamentos faciais vistos na época do 
contato na década de 1960, passei a considerar que não seria então estranho que pensassem 
que após morrer, retornassem a uma forma assim.  
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Na narrativa 05 – Siyudita - há na Siyude o poder de transformar alguém em onça (e 
em sucuri também) pelos seus remédios mágicos, neste caso,  um homem que ainda estava 
vivo. Seria este mais um indicativo de um extremo poder da Siyude? Estaria em seu poder 
fazer o que os demais pajés apenas involuntariamente, e após a morte, poderiam? Com isso, a 
Siyude torna-se ainda mais atraente para a pesquisa. 
Não posso deixar de pontuar na narrativa a consciência da Onça tanto do idioma 
Matses quanto das relações de parentesco quando a vítima se identifica para ela - as regras de 
parentesco mantendo-se como fortes vínculos mesmo após a morte. De fato, as histórias que 
ouvi sempre apontavam para essa conservação da relação, os próprios Cuëdënquido poderiam 
ser entendidos nesta relação, e ouvi de uma senhora que após adoecer e quase morrer, teria 
ido até uma grande maloca “no céu” onde teria visto seus ancestrais falecidos e falado com 
eles. 
 Também durante um enterro, ouvi um tio chorar um choro tradicional – hoje 
conhecido apenas por poucos Matses – e mesmo sem entender o que falava ao chorar fiquei 
impressionado com este choro-canto. Pesquisei em seguida e ouvi que era uma linguagem 
especial, na verdade há toda uma terminologia desenvolvida pelos antigos para substituir os 
termos atuais de parentesco usados entre os vivos, mas não os laços de parentesco. Na 
pesquisa por narrativas constatei os mesmos termos que Fleck (2012, p. 447-449).  
No entanto, a julgar pela narrativa (e para sorte dos jovens Matses que ainda não 
apreenderam a terminologia funeral tradicional), ao falar com a Onça basta usar o termo atual 
entre os vivos. 
 
 
MATSES BËDI – UMA DESCRIÇÃO 
(Uma descrição da Gente-onça) 
J. S. Mayoruna  
Palmeiras, Setembro/2004 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
 
“Matses bëdiaid bu nibëdec mado-
madopamboecquid bëdi matses bëdi nec” - 
quiondash Matses. “Yueccash buec” – 
quiondash. “Mado-madopamboec icquidi 
yueccash buec” - quiondash Matses. 
 
“Bëdi, Matses bëdi natiambo icquid nec”, 
quiondash Matses. 
 
 
Os Matses disseram: A pessoa que vira onça 
(Gente-onça) não tem pêlos (como os da 
Onça). É pelada. Depois de um bom tempo é 
que crescem pêlos nela. É Pelada, mas depois 
de um tempo nascem pêlos. 
 
Disseram: A onça que é Gente-onça é 
poderosa (ninguém normalmente a vence). 
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“Baded cuesuniadesambo nec”, quequin 
Matsesën chiondash, con pabon. “Bëdi 
matses bëdiaid nadatiambo icquid”, 
quiondash. “Baded siadenquio. Baded 
cuesuniadenquio”. 
 
 
 
“Matses piash natiambo icquid nec” - 
quequin con pabon chiondash, Matsesën 
 
“Ënden bëdi matses bëdi: - cuesunnenu, 
queshun abitedishunquio Matsesën cuda 
buan-buanshun senuen nadacac umbo-
umboec puduntanepac caondash, bëdi 
matses bëdi” - ënden con pabon chiondash 
aden. “Adquidi cainshun seshun mëntsis 
tsine-tsineshun cuesuniaccosh” - quequin 
chiondash, con pan. 
 
Adecbidi: “bëdi matses bëdiash matses 
piash uidënquiocquid nec” - quiondash 
“nadatiambocquid, aden matsesën 
chiondash, ënden”. 
 
“Bu nibëdquiocquid matses bëdi nec” - 
quiondash. “Bu nibëdec”. 
 
“Uinsadquio”. 
 
“Sheta dapa nuambo-nuamboec”. 
 
 
“Aton taë nuambo isadec, quemboec 
icquid nec” - quiondash Matses. 
 
Aidtedi chiombi. 
Meus pais (pai e tios paternos) disseram: Não 
se pode matá-la rápida e facilmente. A onça 
que é gente-onça é poderosa. Não se 
fura/flecha facilmente (não morre logo ao ser 
furada/flechada). Não se pode matá-la 
rapidamente (ela não morre rápido e 
facilmente). 
 
Meus pais falaram: Depois que ela come 
alguém fica mais poderosa. 
 
Meus pais me contaram assim: No passado 
todos os Matses disseram: vamos matar a 
Gente-onça, e aí pegaram suas lanças e a 
seguiram para furá-la, mas ela saltava longas 
distâncias. Disseram que aí esperaram ela vir 
e a furaram, e os cachorros a perseguiram. Aí 
finalmente a mataram. 
 
 
Disseram também que a Onça-gente fica forte 
depois de comer pessoas. Fica poderosa.  
 
 
 
Disseram: A Gente-onça não tem pêlo. Ela 
não tem pêlos. 
 
Disseram: Ela é assustadora. 
 
Disseram: Os seus dentes vão crescendo cada 
vez mais. 
 
Disseram: As suas pegadas no chão (os 
rastros) são bem grandes. 
 
Falei tudo/acabei. 
 
 
 Nessa descrição o autor dá detalhes. Ainda que ele mesmo nunca tenha pessoalmente 
visto este ser, pode descrevê-lo a partir dos relatos de seus parentes mais velhos, 
declaradamente testemunhas oculares.  
 A onça tem características especiais, distinguindo-se das comuns pelo rastro (pegadas 
maiores), ausência de pelos característicos do animal, e há ainda outras informações de outros 
Matses de que ela fica em pé, sobre duas patas, e que surge subitamente de um pequeno 
redemoinho que se forma à frente da vítima. Ainda na narrativa, ela é poderosa, e com isso o 
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autor quer dizer da característica de não ser superada facilmente por um adversário. Com o 
passar do tempo e após fazer vítimas ela torna-se mais forte, com dentes maiores e crescem os 
pelos, no entanto, ainda pode ser morta, não por uma pessoa comum, mas pelo grupo reunido.  
 
DADA BËDIBËD CUESNANAID 
(O homem que lutou com a Onça) 
J. S. Mayoruna  
Palmeiras, Setembro/2004 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Matses: pia chicnu, quec nidpac caondash, 
Lomas yacnocquid Matses 
 
Pia chicnu, quec nidshumbic pia dadpen 
chiccash aucbidi chouaquimbi pia 
dëtebanu, quec cuëten tsadtuidsho bëdin 
bedbidan-bedbidanac caondash, Matses. 
 
Adashic cuesnanaccosh bëdibëd, Matses. 
 
Bëdin pebudniaqui adembidi abitsen 
chështen cuesbudniaccosh, quiondash bëdi 
Matsesën. 
 
Adec yuecquio nadec quebudniashic, 
Matses bëdi cuenan shubu dayun choash: 
ëc! quetuidosh, quiondash Matses. 
 
 
Ëc! quetuidshobi Matses utsibo 
nidanneshun bedac uebudequi unësosh, 
quiondash Matses bëdin piaid. 
 
Adshobi: bëdin pioshi. Bëdi cuesombi. 
Adembidi ëbi piosh, quequin chuitanequi 
badedquio unësosh, quiondash. 
 
Adsho isumbi Matses utsibon mëntsis 
buanshun tsibanshun bëdi 
istuidtanaccondash bëdi budanquin 
cuesuniac unëstiadtsëcquiocquidi Matses 
bëdi niosh, quequin Matsesën 
chuibededondash aid. 
 
Adembidi cuesbud-cuesbudniaccosh 
quiosh, quiondash, bëdi cuesbudnequin 
chështen abi penu, quesho.  
 
Conta-se que um homem de Buenas Lomas foi 
colher taboca para fazer flecha  
 
Ele foi colher taboca e depois de colher 
muitas já estava retornando, mas sentou-se 
num tronco para cortar as pontas das 
tabocas. Aí uma onça veio e o pegou. 
 
E então eles, o homem e a onça, lutaram. 
 
A onça ficava lhe mordendo e ele também 
ficava lhe batendo com o terçado (um facão). 
 
 
Então depois de lutarem um tempo assim a 
onça foi embora e o homem veio até perto da 
sua casa e gritou: Ëc (chamando os demais 
Matses)! 
 
Quando ele chegou e gritou, os outros Matses 
foram lá e o pegaram, mas ele havia sido 
mordido pela onça, e aí caiu e morreu. 
 
Quando o pegaram, ele disse que a onça o 
havia mordido e que ele havia batido nela. 
Logo depois que falou isso ele morreu. 
 
Quando ele morreu os outros Matses pegaram 
seus cachorros e seguiram a onça. A 
encontraram, e quando ela desceu eles 
bateram nela e ela ficou morrendo. Então o 
povo viu e ficou dizendo que era uma Gente-
onça. 
 
E também eles ficaram batendo nela com 
terçado (matando com facão) porque ela 
queria morder/devorar as pessoas. 
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Matses uidënquiocquid niosh, 
niaccondash, quequin Matsesën chiondash 
 
Nëbi Matses iquidën Matses bëdi 
cuesunetiapimbo iquec, quecuededondash 
matses.  
 
Adecbidi Matses uidënquiocquido icnëdac 
quequin chiondash 
 
Adecbidi chido cuesuniash Bëdi-matses 
bëdi cuesunambi quetsec, quiosh Siyude, 
quequin chuibededondash.  
 
Adembidi abi bënë iquendac, bënën mibi 
Matses uesendac, quiosh Siyëde, quequin 
matsesën chuibebedondash adembidi. 
 
Aidtedi chiombi. 
 
Contaram que este homem que lutou com a 
onça era um homem muito forte. 
 
Os Matses disseram que os Matses de agora 
não poderiam matar uma Gente-onça, como 
aquele homem o fez (lutando com a onça). 
 
Contaram que os Matses antigamente eram 
muito forte mesmo. 
 
Contaram que a Senhorita (Srta. Luisa) disse 
que era uma Gente-onça fêmea que eles 
haviam matado.  
 
E que o Gente-onça macho ainda estava lá e 
iria comer todos os Matses. 
 
 
Acabei/ disse tudo. 
 
 
Nesta narrativa o autor fala da luta corporal de uma Gente-onça com um homem. Este, 
mesmo morrendo, é exaltado por sua bravura e força por ter resistido e ferido a Onça. 
Novamente a Siyude ressurge e neste caso, em tom ameaçador, adverte que a vitória dos 
Matses ainda não foi total. Fleck (2010b) traz uma narrativa de outro autor acerca deste 
evento e de outros sucessivos ataques de onças aos Matses. Nesta, que em nada contradiz o 
que J. S. havia me falado, há alguns detalhes que gostaria de pontuar aqui, porque além de 
novamente se referir à Siyude, o texto apresenta mais descrições e detalhes dos eventos. 
 
 O autor fala de sete ataques de onças, sendo seis destes ataques na própria 
aldeia (pelo título, trata-se da aldeia Buenas Lomas, aldeamento inicialmente 
missionário). O único ataque fora da aldeia é exatamente o descrito acima, em 
que há uma luta corporal entre um Matses e a Onça. 
 
 Em dois desses ataques na aldeia, as onças comeram os cachorros porque os 
Matses não estavam no local. Novamente, no texto acima, também há o auxílio 
de cachorros na localização da onça, e o cachorro mais valente é também 
morto pela onça no combate. Caberia aqui abordar o importante valor social do 
cachorro para os Matses, mas isto vai ter que ficar para outro momento. 
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 Em dois ataques houve sobreviventes: um homem, no primeiro, e no segundo, 
a onça não conseguiu puxar por um buraco na parede da casa uma criança que 
estava dormindo nos braços da sua mãe.  Nos dois casos seguintes, as onças 
conseguiram matar e devorar duas crianças. Destacando em todos os casos, os 
ataques à cabeça e ao pescoço das vítimas. 
 
 Apenas duas onças foram mortas. A primeira, que devorou uma criança filha 
de um Matses da aldeia Lobo (aldeia no lado brasileiro) que tinha ido morar na 
aldeia porque queria viver junto aos demais Matses, perto da missionária, a 
Siyude. Esta onça é definida como Uispan Camun (entendo como sendo 
literalmente “Onça da estrela” – mas é dito que se refere às pintas da pele, que 
são maiores que as das onças comuns). É um tipo de onça fisicamente 
diferenciada, muito feroz e que não teme a presença humana. Estava muito 
faminta, magra e cheia de parasitas na pele. A segunda onça morta é a que luta 
(na narrativa acima) com o velho Matses e que depois de fugir é encontrada e 
morta pelos homens que foram socorrer o ferido. Segundo o texto de Fleck 
(2010b), o ancião que era muito forte e valente, ao retornar à aldeia, descreve a 
onça, o local do combate, e antes de morrer, diz que ela não estava só. Com 
efeito, durante a luta com o animal, quem havia batido na cabeça dele fora um 
homem, um antigo assassino, o que sugere que esta era mesmo a Onça-gente a 
qual o assassino havia se transformado após a morte. 
 
 Por fim, o autor da narrativa de Fleck (2010b) diz que os Matses cogitaram 
matar a Siyude por entender que era ela quem trazia estas onças para matar os 
Matses. Isso concorda com o final da narrativa de J. S. onde a missionária fala 
das onças com propriedade. No entanto, não houve consenso acerca da morte 
da Siyude porque alguns a julgavam boa, e o próprio autor Matses diz que ela 
não estava na comunidade naqueles dias (havia viajado a seu país), e que 
provavelmente as onças vinham em resposta ao uso de uns instrumentos de 
barro (como uma trombeta) que alguns Matses específicos tocavam atraindo-as 
para caça-las. O autor, porém, não dá mais detalhes deste grupo Matses que 
teria esse costume de comer carne de onça e que teria usado este instrumento 
de atração. 
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O que é possível concluir até aqui é que a Onça-gente (ou Gente-onça) não é uma 
criação da Siyude, sendo uma mutação do próprio corpo dos Matses – potencialmente pajés 
ou pessoas más, mas, no entanto, a Siyude pode manipular, como também a outros seres 
como o boto e os espíritos que enfeitiçam e levam jovens a correrem para a selva. Estes seres 
são igualmente susceptíveis à manipulação xamânica.    
 
  NËNËCHOQUID CHIANËNUËSH UNËSAID 
(O pajé que morreu no lago) 
J. S. Mayoruna  
Palmeiras, Setembro/2004 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Ënden nënëchoquid acte Curuça caidën 
icquid con utsin Marcon bedtanac choash 
31 yacno icquid nënënchoquid 
unësaccondaid chuinu. 
 
31 yacno choash iquequi, yuec iquec 
Matsesbëd tabadec. 
 
Bëdamboec tabadequi: nuëcquid bednu, 
quianec nidash nënëchoquid 
unëspaccondash, chian nëuec.  
 
Chianënuësh unësacshobi inchëshën 
Matsesën tsibanshun istuidaccondash 
unësacsho nidash baded choenquio iquec, 
unësacsho. 
 
Aden unësacsho isash Matses: 
nënëchoquid utsin cuesuniac, 
quecuededondash. 
 
Adecbidi: Senhorita Luisambien nash, 
quequin chuibededondash, Matsesën. 
 
Nënënchoquid 31 yacno choaccosh, 
queshun Senhorita Luisan cuesuniash, 
quequin Matsesën chuibededondash, 31 
yacnoshon Kulina caid nënëchoquid 
unësacsho chian  nëuec unësaccondash.  
 
Adec unësacsho chococaidic 31 dayun 
chococaidic: bëdiaccosh, queshun 
Matsesën chiccondash chococashumbic. 
 
 
Vou contar sobre a morte do pajé morador do 
Rio chamado Curuçá, que meu irmão Marcos 
foi buscar e aí veio morar na 31.  
 
 
Ele veio para a 31 e ficou morando lá um bom 
tempo vivendo com os Matses.   
 
Ele vivia bem lá com os Matses, mas um dia 
saiu para pescar e morreu ao cair no lago por 
aqui. 
 
Depois que ele morreu lá no lago, os Matses 
perceberam que ele foi pescar e não voltou 
logo, e aí foram atrás dele de noite e o 
encontraram morto. 
 
Quando os Matses o encontraram morto 
disseram que foi outro pajé quem o teria 
matado. 
 
Também Eles disseram que poderia ter sido a 
Senhorita Luisa quem o matara.  
 
Eles diziam lá no 31 que o pajé Kulina que 
caiu no lago e morreu fora morto pela 
Senhorita Luisa: A Senhorita deve ter sabido 
que veio um pajé pra o 31 e aí o matou. 
 
 
Então depois que ele morreu o enterraram 
perto do 31, mas logo o desenterraram 
tirando-o de lá porque disseram que o morto 
havia virado Gente-onça. 
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Adshumbic taëmi chococauanëdash, 31 
taëmi. 
 
Matsesën bëdi aid bëdiaid, con dauësën 
isaccondash. 
 
Aidën bëdi nec, nënëchoquidën bëdi nec, 
quequin con dauësën isaccondash 
 
 Aidën petsenoshi, quequin con dauësën 
chiondash, Matses utsi chuiquin. 
 
Adembidi: nadacatanioshi, penuen - 
quequin con dauësën chiondash: Aidën 
bëdibi niosh, quequin chiondash. 
 
Aidtedi chiombi. 
 
E aí o enterraram novamente na direção da 
queda do rio, abaixo da aldeia chamada 31. 
 
Meu cunhado viu que ela havia virada Gente-
onça. 
 
É a onça dele! É a onça do Pajé. Concluiu 
meu cunhado ao vê-la. 
 
E meu cunhado disse aos outros que esta onça 
quase o comeu. 
 
E também disse que ela o perseguiu 
querendo-o devorar. Ele disse que era a onça 
do pajé mesmo.  
 
Acabei. Falei tudo. 
  
Nesta quarta e última narrativa sobre a Gente-onça já há o pajé mais abertamente 
denunciado e a Siyude retorna como a assassina do mesmo. Inicialmente destaco o fato de o 
pajé ser um estrangeiro, um nativo Kulina, povo que, mesmo sendo também chamado de 
Matses, e de idioma semelhante, os Matses reduziram demasiadamente com ataques para 
captura de mulheres e crianças no passado. Como foi dito antes, os Matses não possuem mais 
pajés propriamente Matses – se bem que ouvi de um Matses que conhece as doenças 
espirituais e que resolve quando os Matses levam seus doentes até ele na cidade em que vive -
, e isso não os impede de reconhecer a importância e recorrer a pajés de outras etnias ou 
curandeiros não-indígenas (brasileiros e peruanos), igualmente tidos por pajés.  
A condição para a convivência pacífica fora satisfeita posto que é dito que este pajé 
“vivia bem lá com os Matses”, isso implica em que o pajé valia-se de suas práticas para curar 
e proteger, não para fazer o mal à comunidade, vitimando pessoas ali. Ao contrário, pelos 
precedentes históricos, os próprios Matses se juntariam e o matariam. 
A suspeita de que a Siyude teria assassinado este pajé reforça que ela é muito poderosa 
– afinal só um pajé mais forte pode matar um outro pajé. E a causa da Siyude não tolerar 
outros pajés na área se dá pelo fato da Siyude não querer ser descoberta e apontada como a 
culpada de crimes e feitiços ignorados pelo povo até então. Outro pajé na área poderia 
desmascará-la, de missionária a xamã, e desvendar seus feitiços e práticas secretas. É nesse 
misterioso mundo xamânico de curas, doenças espirituais, mortes, sucesso na caça, saberes 
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ocultos, canções mágicas, manipulação de espíritos e animais, e transformações de corpos 
humanos que a Siyude tem sua atuação oculta aos Matses.  
Por fim, a suspeita de o pajé ter virado onça, ter aparecido e perseguido pessoas, faz 
com que se unam (novamente o coletivo resolve!) para remover o cadáver do pajé para mais 
longe da aldeia. Isso era um problema social, requerendo a coletividade unida para o bem 
dela, e também reflete a confiança na força do grupo coeso, poderoso para superar até seres 
extra-humanos. Portanto é nessa efervescência de interações que a Siyude se encaixa e se 
justifica, sendo ela uma das respostas míticas para esse mundo desconhecido.  
Apresento agora as duas últimas narrativas que trazem o componente cristã, agora 
reinterpretada a partir da estrutura cosmológica própria dos Matses.  
 
CRIAÇÃO PÓS-DILUVIO 
D. Mayoruna  
Palmeiras, 2001/2002 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Tantiata chuinu história 
 
Jaimën chiosh aidi abitedi nëbi acte 
uesadacnoshon bedanquin chuinu, ëmbi 
tantiondaid. 
 
Nademben chuipondash con pan: Jaimën 
chuibopadequi cano uapac cadenec 
quiondash. Adequi noadcuen-noadcuenubi, 
ëndenquio niondam noadcuen-
noadcuenubi acte uesadpac cadenec, 
quiondash.  
 
Nadec nidaid ictiapimbo yacnuësh uesnid 
uimpac cadenec, quiondash - U uëshquio 
acte uesadequien nec - quenubi iccuen-
iccuenubi acte uesadpac cadenec 
quiondash. 
 
Uesadec matses iccondacno nibëdpamboec 
uëshë sebad-sebadpambocnoc acte 
uesadpac cadenec, quiondash, matac-
matacpamboec. 
 
Adquidën capuquin isquin panëmpi dadpen 
samëdtsëcquid pepac cadenec, quiondash, 
con pa. Pequin adequi capucuenenubi U 
tied dapan capucuenequimbi istuidpac 
cadenec, quiondash. Matsesën yuca 
Escute. Vou te contar a história 
 
O J. S. já contou tudo isso, mas hoje vou 
contar o que sei começando do ponto em que 
a água (ou: o rio) secou. 
 
Foi assim que meu pai contou-me, como o 
Jaime disse: Um homem fez uma canoa e nele 
ficou boiando e boiando. Ficou boiando por 
muito tempo até que a água secou.  
 
 
 
Ouviu um mutum cantar bem longe, onde não 
devia haver terra seca antes, e aí pensou: está 
cantando lá de longe – lá a terra já deve ter 
secado - e continuou indo, até que a água foi 
secando e secando.  
 
Quando a água secou, viu que não havia mais 
pessoas no lugar onde moravam antes. O sol 
brilhou limpo mostrando tudo e tinha secado 
a água, mas havia muita lama. 
 
Então meu pai contou-me que este homem 
saiu andando e achou pão no chão e comeu. 
Saiu andando comendo o pão e encontrou 
uma grande roça. Viu um homem vestido de 
branco trabalhando numa roça de macaxeira, 
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nitsinquid isaquien dashcute ushumboquid 
dasiuidec toshcaic isaquien nitsinec yuca 
taui. Yuca taui nitsinshoen: -Tsutsi nec - 
caquien: - Ëbi nec.Ëbi neque cho - queshun 
pemepac cadenec, quiondash, con pa.   
 
Pemequin aden chiac cadenec, queposh: 
capuenda nëmbo - quequin... chuiquin 
dashcute menequin, bada menequin, 
ansemete menequin,... cac  
 
 
Capuquin Satanas istuidpac cadenec, 
quiondash, nuëcquid shuishun pec tabadec, 
acte cuëman: -cho- cac cadenec quiosh 
istuidtanquin.-Ei, tsutsi nec? Caqui: -ëbi 
nec. - Nuëcquid pec cho - queshun chuipac 
cadenec, quiondash.  
 
 
 
- Mitsimbo nëid bada bedo? -Min dashcute 
chucambo icpayoc, bëdaidquio - caqui - 
ah, ënden acte cubudnuc bedtsëccondaid 
nec - padenquio. Chucamboen icpec. Bada 
chucambo icpec - quequin chienquiocsho, 
Satanas. 
 
Adshun: nechitomane baded chuita - 
quequin bada dasananac chiampac 
cadenec, quiondash. - Matsesën yuca taui 
nitsinsho istuidombi. Aidën meneboed nec 
- caqui: - isnu.nid...  ëmbitsen isnu.nid - 
quianec nidshun Satanasën istuidpac 
cadenec quiondash. 
 
Adshun isaquien Esus tsadec. Tsadsho 
istuidtanquin nadoac cadenec, quiondash, 
Satanasën: ada dashcute 
nacnenquidquiobida ne? -Ai, sedquid 
cuëstan- cac queshun Esusën dashcute 
bëdaid-bëdaidquien nacnempac cadenec, 
quiondash, bëdaid-bëdaidquien.  
 
Adsho Satanasën: mitsana 
nacnenquidquiobidi nebi - queshun shubu 
unës-unëspambo icsapambo tsadtsëcquid  
nacnempac cadenec, quiondash. Oc! 
ambobi Satanas chieshtoac cadenec, 
quiondash. 
plantando talos de macaxeira. Então ele 
perguntou: Quem é você? E o homem 
respondeu: Sou eu. Sou eu, venha cá. Meu pai 
contou, então, que o homem o chamou e deu-
lhe comida.  
 
Enquanto lhe dava comida, o homem de 
branco o aconselhou assim: não fique 
andando por aí - e deu coisas (boas) como 
roupas, espingarda, anzol... ao homem que 
chegou.  
 
Depois, o homem foi embora e andando e 
encontrou-se agora com Satanás. Satanás 
tinha assado peixe e estava comendo, sentado 
na beira do rio. Quando Satanás viu o homem 
o chamou, dizendo: Ei, quem é você? Ao que 
o homem respondeu: Sou eu. Meu pai disse 
que aí Satanás lhe convidou: venha comer 
peixe. 
 
E Satanás continuou: Onde você pegou esta 
espingarda? Sua roupa é nova e bonita! - aí o 
homem respondeu: Eu peguei só estas quando 
o rio alagava/ se enchia - ele não contou, mas 
Satanás retrucou: Não é assim. É roupa bem 
nova e a espingarda também é nova. 
 
Então meu pai disse que Satanás pegou a 
espingarda e disse: fale logo senão vou te 
matar. Então o homem lhe disse: Eu encontrei 
um homem plantando macaxeira. Foi ele 
quem me deu estas coisas. Então Satanás 
disse: Vamos vê-lo. Eu também quero ir 
visitá-lo. Vamos.  
 
Então foram e encontrara Jesus lá (Jesus era 
o homem vestido de branco que deu as coisas 
ao homem). Aí Satanás falou a Jesus: Você é 
quem faz roupas? E Jesus respondeu: Sim, vá 
colher algodão (Que eu faço). Daí Jesus fez 
roupas bem bonitas/ boas. 
 
 
Satanás disse a Jesus: Eu também faço coisas 
boas como as suas! Mas Satanás fez foi uma 
casa bem feia e mal feita - Meu pai disse que 
o Satanás começou a ficar zangado com isso. 
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Adshumbic, daca!, nëish-nëishquien 
Esusën nacnempac cadenec, quiondash. 
Shëcten, uesnid, cuëbu, shëcten amë,  
nëishamë yec, daca, nuëcquid yec quenuc 
nacnempaccadenec, Esusën. Aid 
nacnenubi: aden nacnenquidquiobidi nebi - 
queshun Satanasën nacnempac cadenec 
edeste macho, chiqui, bëdi, nisi, shaë, aca, 
batachied icsa, mapiocos, bëui, nisimbo. 
Aidtedi nacnempaccadenec, Satanasën 
icsaididquio chichun, shëdë, tsipuispa 
chedo nacnempac cadenec, quiondash. 
 
Icsaididpambo Satanasën nacnenequi 
chieshpac cadenec, quiondash. Isaquien 
dadpenquio tëshë tanuaid tsindoadec 
Satanasën: ambi uidpada nacnenec? – 
queshun, Satanasën Esus cuespac cadenec, 
quiondash.- 'tou' cuesunenuen "Oc" 
cuenac.  
 
Adshun  isaquien tëshë dadpen tsindoadec 
tanuaid -aid penu- quequin dacodocaidi 
piadenquioquec niquian-niquianac cadenec 
quiondash, shocoshën nandoaqui. "Oc" 
adidequi aidëmbi napayoc, Esusëmbi 
napayoc! queshun nibënac cadenec, quiosh  
 
Nibënquin isaquien mëntsisëmpi macu-
macupactsëc ueshobi aidi "toc" cuesuniac 
cadenec, quiondash. 
 
Adembi nibëmben-nibëmbenubi 
istuidadenquio yac cadenec, quiondash, 
istuidadenquio capucuen-capucuenubi 
isaquien cuëten diadec, Esusi. Esusi 
caondash. Aid Esus niac cadenec, 
quiondash, diadtsec-diadtsëcshobien. 
Chushcaquin chictanquin nibëdquionoc 
tetiaccadenec quiondash Satanasën 
mëyanac cadenec, quiosh.  
 
Piadenquio chieshënquin abi ëndenquio 
mëyanbenshun isaquien shocosh taui dapa 
tsinque "u" sëdë-sëdëuaidën isaquien 
dectatoec. Adshobien tauaboec ambombo 
dectatoac cadenec, quiondash. 
Dectatoshobien: - aidquio bednu - quequin 
dectatoquin (- abi tadinu- quesho tincac 
 
Meu pai me contou que depois disso Jesus 
começou a criar e criar animais. Eram 
Catitus, mutuns, jacus, queixadas, anta, 
peixes. Todos estes Jesus criou. Mas enquanto 
Jesus criava estes animais, Satanás disse: eu 
também faço isso! - e aí começou a criar 
também, mas criou urubus-velhos, gaviões, 
onças, as cobras, tamanduás, garças , iraras, 
mucuras, mambiras, todas as cobras... Criou 
só animais ruins: escorpiões, tocandeiras e 
aranhas também. 
 
 
Então disse que Satanás ficou zangado 
porque só criava coisas ruins e quando viu 
muita carne moqueada na trempe Satanás 
disse: É só ele quem cria? - então Satanás 
bateu em Jesus: “Tou” (som da batida, como 
“pá”), que gritou “Oc!” (gritou como um 
“Ai!”), e fugiu. 
  
Então Satanás viu a carne moqueada e quis 
comê-la, mas a carne cozida não queria ser 
comida por ele e fugiu da panela em que ele 
havia colocado. Aí Satanás disse: É Jesus 
quem tá fazendo isso! - E então saiu 
procurando-o. 
 
Ao procurar Jesus encontrou um cachorro 
deitado cheiro de bicheira, e aí matou o 
cachorro.  
 
E continuou procurando Jesus, mas não o 
achou. Ele continuou andando e aí encontrou 
Jesus deitado (como numa rede) numa árvore. 
Meu pai disse que era Jesus mesmo que 
Satanás encontrou deitado numa árvore. 
Então Satanás tirou Jesus da árvore dando 
broncas nele e o cortou em pedaços, judiando 
dele fortemente.  
 
 
Ele ficou bravo porque não conseguia comer 
nada (as coisas fugiam dele). Depois de 
apanhar por um tempo Jesus viu um grande 
ferro entre o céu e a terra, enfiado no chão, e 
uma escada na qual subiu. E, quando Jesus ia 
subindo, Satanás também começou a subir 
atrás, dizendo: vou pegá-lo pelos pés. Mas 
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tombadquiec paëdpac cadenec, nidaid 
shëcuë uapamboec [*]).  
 
Ambobi nidaidën Esus dectatoac cadenec  
quequin con pan chiosh, mitsipadenda 
chotaquën chuidiosh aden chuiquin con 
pan chiosh nidaidën icnuc Esus 
natiambopac cadenec. Natiambo icpac 
cadenec,  nidaidënuësh Matsesën yuca taui 
chedobi onquepac cadenec, Esus nidaidën 
icnuc quequin con pan chiosh.  
 
Jesus pisou nele e ele caiu no chão fazendo 
um grande buraco 
 
Então foi assim que meu pai contou que Jesus 
subiu daqui da terra para o céu. Do jeito que 
os brancos contam meu pai também contou 
como Jesus era poderoso quando vivia na 
terra. Era poderoso aqui na terra. Meu pai 
disse que nesta época que Jesus vivia aqui as 
macaxeiras também falavam do chão mesmo 
(é alusão à outra história de um tempo em que 
as pessoas nem precisavam trabalhar na roça 
porque as próprias macaxeiras vinham 
andando para casa). 
 
  
 A narrativa foi colhida após mostrar ao autor uma narrativa de J. S. que falava sobre 
uma grande inundação que matou os teimosos, festeiros e desrespeitosos Matses que mataram 
uma grande sucuri, aproveitando-se de suas costelas como caibros
38
 para suas casas
39
 (na 
verdade a mataram porque ela estava engolindo os Matses que saiam para pescar). A 
inundação teria sido avisada pelo “Dono” da sucuri morta, e na associação feita por mim na 
época em que a ouvi, seria uma “sobrevivência” de uma consciência mítica do dilúvio bíblico  
por conta das algumas semelhanças como o mutum
40
 aqui substituindo as aves corvo e pombo 
da narrativa bíblica. Percebo, porém, a partir da leitura de Pompa (2003) sobre a “confusão” 
com que os jesuítas teriam entendido a elaboração cosmológica “tapuia” do cristianismo no 
séc. XVII que é mais adequado tratar antropologicamente esta narrativa como 
“reinterpretações”, em que:  
                                               
38 Até hoje os caibros da casa são chamados de Shictodo (costela). Relembro aqui o fato dos Matses também 
conservarem a vista dos visitantes de suas casas os ossos dos animais abatidos e comidos (crânios de macacos, 
porcos e veados, e ossos de anta e tatu). A costela da sucuri seria mais um desses troféus?  Possivelmente, posto 
que os caimbros ficam visíveis a quem está no interior da casa ou maloca. 
 
39 Matos (2014) traz uma descrição da maloca Matses a partir da analogia da mesma ao corpo humano. A maloca 
recebe nomes e formas semelhantes aos de uma pessoa: “A estrutura da maloca matses, como me explicou o 
cacique de Nova Esperança, é a de um corpo de uma pessoa (de quatro, apoiada sobre suas mãos e pés). Os 
quatro pilares principais, que ficam dois na parte anterior, dois na parte posterior, os chamados buintad, são os 
braços (podo) e pernas (nidte) da maloca. Sobre esses pilares estão sustentados os caibros laterais chamados 
shitodo (“costelas”). A cumeeira, macano, é sua espinha dorsal (cacho), a abertura frontal (shëcuë) é a boca, a 
abertura posterior é o ânus. As esquadrias frontais (acima da abertura) são os ombros” (p. 143). 
 
40 Mutum (mitu tuberosa) é uma ave preta, pernas compridas e bico vermelho, uma espécie de ave da 
família Cracidae galliforme encontrado no norte do Brasil, Colômbia leste, oeste Guiana e sul da Venezuela. É 
muito apreciada pelos Matses para alimentação e há um mito em que um Mutum socorre a uma família Matses, 
ensinando daí pra frente os Matses a plantar e pescar para comerem comida de verdade (os Matses comiam barro 
nesse mito!). Por fim, o Mutum irritado com os Matses que zombam da sua aparência, leva essa família para 
uma terra secreta na selva (SIL, 2006). 
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...a cosmologia cristã é reinterpretada do ponto de vista nativo, ou melhor, a 
mitologia indígena se “abre” à incorporação de elementos novos, que possam dar 
conta da nova realidade dos brancos: uma “mitologia cristã” (o Deus celeste uma 
Nossa Senhora que, virgem, tem um filho) funda a origem dos brancos. Ao lado 
dela, continua a existência das entidades kariri... (p.364).    
  
Assim o autor, cristão na época, desenvolveu a narrativa sempre afirmando que ouviu 
de seu pai – que entendo como a maneira Matses de validar seu discurso na autoridade dos 
antigos, dos anciãos. Nesse processo de recriação surgem “Jesus” e “Satanás”, que embora 
bem diferentes dos personagens na perspectiva bíblico-cristã, conservam ainda a distinção 
entre o ser “bom” e o ser “mau”. Naturalmente, esse Jesus que é bom cria coisas boas, bonitas 
e perfeitamente úteis, ao passo que Satanás, com menos saber e menor poder, cria coisas feias, 
incompletas ou prejudiciais, inclusive os animais não comestíveis e os perigosos/ 
peçonhentos. Isso mostra um tanto da perspectiva Matses de que certas coisas do branco lhe 
são boas como, por exemplo, o pão, as roupas, a espingarda e os anzóis dados por Jesus ao 
homem da narrativa. 
 A inveja de Satanás o faz agir agressivamente, ao passo que Jesus, bondoso, pacífico e 
mártir, aceita a agressão até o momento em que vai ao céu. A raiva volta aqui como natural do 
ser malvado. Em matses há duas palavras que caberiam aqui, uma é “nëishec”, ficar bravo, 
com raiva, palavra que provém de nëish, “animal”. A outra é chieshec que revela uma 
indisposição, mas também a raiva como ódio humano. Não pretendo fazer aqui uma 
etimologia ou um estudo aprofundado sobre estes termos em matses, mas apenas sugerir que a 
escolha da segunda palavra, chieshec, pelo autor traz a mudança de atitude, de pacífica para 
ofensiva e destrutiva de Satanás para com Jesus, isso é mais do que o naturalmente 
animalesco e instintivo, pois é intencional e pensadamente mau (FIELDS, s.d; DIAS, 2011b; 
FLECK, 2012). 
 O autor encerra com a associação do tempo em que Jesus vivia na terra com o tempo 
mítico em que tudo era muito cômodo e bom aos Matses. Esse é o tempo em que os animais e 
as plantas falavam (como na narrativa: Tipos de seres vivos, de A. D. Mayoruna, a primeira 
desta série) e as próprias macaxeiras e bananas vinham sozinhas da roça para a casa dos 
Matses. Nesse tempo tudo era fácil, mas os Matses perderam essa dádiva – ficando tudo mais 
difícil como é hoje – por que seus ancestrais murmuram de tamanha facilidade na vida, que 
não lhes restava trabalho algum.  
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O FILME JESUS 
A. D. Mayoruna  
Palmeiras, 10/04/1998 
Texto em Matses Tradução livre/ funcional 
Ëmbi “filme” isboed chuinu, nëbi. 
 
Ënden Esus isambo iquec nadpondabi. 
 
 
Esusën yua icquin aton nabi dayunuaid 
petiadquidien nepec, quepondabi, Esusën 
yua caid. 
 
Adondaidi nëbi ambi nanëdaid isec 
adtiapimbo icmiamposh, unësquio icnuc 
(icnun) tantiatanec tsadpobi.  
 
Adashic: adec ictiad queshendabi! adec 
onquepondac. 
 
Nëbi adec Esus caid: mamënnu, 
quetiapimbocquin (tantiac...) isec tsadpobi. 
 
Nëbi “ëmbi ënden iccondacpadec icnu” 
quetiambo iquebi. 
 
“Esus choendac”, quequin abitedishunquio 
chuisho isashtabi “muaqui nec”, quepe? 
Padenquio! 
 
Ai, adomboen ambi naid isash ëbi “muaic” 
quetiapimbocquec, tantiembi. 
 
 
“Aid podquedënquio ëbi icmepashun!” 
“adquiobi icmepashun!” quemboec 
tsadebi. 
 
Padnubi adoamboen abiapadquec 
icmiantiambo Esus iquec. 
 
 
Unësashien aton yua iquequien nuqui 
aidpadquiec icpactsiac, nëbi aid tantiec 
tsadebi.  
Vou falar sobre o filme que assisti há pouco. 
 
Quando eu não tinha conhecido (visto) Jesus 
ainda eu era/fazia assim.  
 
Eu pensava que as pessoas que eram de Deus 
podiam comer tudo o que era Dele. 
 
 
Pensava assim, mas agora reflito que as 
coisas que ele criou desde antigamente ele 
não criou assim (para isso).  
 
Aí pensei: Ah, é assim como eles que eu devia 
ser! 
 
Agora, acredito que não devemos rir/ zombar 
de Jesus. 
 
Eu não quero mais voltar a ser como eu era 
antes. 
 
Agora, quando ouço todos falando que Jesus 
voltará aqui eu vou duvidar dizendo que é 
mentira? Não, não vou mais. 
 
Sim, e do mesmo modo, quando vejo as coisas 
que ele fez, não digo mais que é mentira, pelo 
contrário, acredito. 
 
Eu fico pensando sempre: Que ele me faça 
ficar no seu caminho! Que eu seja assim 
como ele! 
 
Mas Jesus não vai fazer a gente ficar igual a 
como ele era antes (poderoso ou perfeito 
como ele aqui na vida terrena). 
 
Penso que quando a gente morrer, se morrer 
sendo seu seguidor/filho, aí sim, a gente vai 
ser como ele.  
  
Essa narrativa já foi mencionada no capítulo I acerca do realismo com que os Matses 
viam o filme, especialmente com relação à passagem rápida da infância de Jesus para a fase 
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adulta e a aparição de Satanás como uma cobra; Mais adiante, ainda neste capítulo, será  
relacionando à “tradução” com que um cacique associa o episódio em que Jesus possibilita a 
pesca maravilhosa aos discípulos com o momento em que o personagem Tapu datashquid faz 
surgir macacos e milho para os Matses.  
Aqui apenas destaco o que o autor acrescenta sobre a transformação: A possibilidade 
de ser diferente aqui (conversão) e no porvir (ser igual a Jesus), transformação essa 
condicionada a morrer sendo-lhe fiel. Pelo que foi visto até aqui, os Matses são susceptíveis a 
mudanças, inclusive de natureza: de humano a animal e a espírito; no Cristianismo, segundo 
sua visão, o autor também vê essa transformação como possibilidade após a morte. 
Macedo (2014) observa a partir de sua pesquisa com os Guarani do litoral paulista que 
“a política com os brancos é, assim, parte de uma cosmopolítica de que participam sujeitos 
visíveis e invisíveis, humanos e extra-humanos”, ressaltando que esses mundos – político e 
cosmológico, por exemplo – são indissociáveis no pensamento indígena. Dessa forma, como 
em tantos exemplos nas etnografias já citadas neste trabalho, os Guarani – também - se 
relacionam com os não-índios sob sua cosmovisão, inclusive – e por que não? – na questão 
política. Entre os Guarani, os brancos são identificados e explicados em sua mitologia, 
especialmente suas diferenças associadas ao mito da “escolha primordial” onde seus 
ancestrais - dos Guarani e dos brancos - desenvolvem caminhos distintos a partir das escolhas 
de cachimbo/chocalho ou dinheiro/papel
41
, respectivamente, mas ainda estão ambos sob o 
mesmo código religioso, sob o mesmo demiurgo que lhes ofereceu as possibilidades de 
escolhas. Assim, os extra-humanos que fazem parte de seu mundo não são excluídos, mas de 
certa forma, geradores dessa diferença. Os Guarani têm em seus mitos a sua própria 
explicação do branco e da alteridade. 
É nessa perspectiva que fecho esse panorama do universo Matses, especialmente dos 
seres que o povoam, posto que no encontro da missionária com o povo, ambos traziam 
consigo elementos outros para esse diálogo, por um lado o Cristianismo - todo definido por 
séculos de história, credos e práticas, aparentemente, mas só aparentemente, inegociáveis - e a 
cosmologia Matses igualmente explicadora da alteridade e dos eventos que sucederam ao 
encontro missionário. Nesse encontro os sujeitos e seus mundos podem mutuamente 
“produzir e sofrer efeitos, de afetar e ser afetado” (MACEDO, 1024, p. 91).  
Assim, diante dos desdobramentos das narrativas, tanto nas descritivas da Siyude 
quanto nas que nos fornecem uma perspectiva do universo Matses em que seres de diferentes 
                                               
41 “Cachimbo e Dinheiro” aparecem na narrativa apresentada por R. Silveira, e “Chocalho e Papel”, noutra 
versão do mito, segundo registra Deise Montardo, ambas em Macedo (2014). 
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naturezas interagem, destaco a noção de transformação como revelante para se pensar tal 
cosmologia. 
Viveiros de Castro (2012) contrapõe duas perspectivas distintas com relação à 
transformação: a primeira que via a transformação como o processo em que um mundo se 
sobrepõe a outro e no final este segundo se torna tal qual o primeiro. Sua fórmula seria A 
sobre B, sendo que B, com o tempo, vira A (p.160). Esse é o caso, segundo o autor, das 
abordagens teóricas da aculturação e do contato interétnico que apregoavam a destruição de 
culturas minoritárias sob suposta opressora e irresistível influência do ocidente pelo 
capitalismo, modernidade e globalização.  
O outro esquema de que fala Viveiros de Castro (2012) é formulado por: A para B, 
sendo que o resultado é um C (p.161). Assim, a abordagem lida com a transformação como 
sendo mútua e produtora de um novo mundo. Aqui a antropologia dita “‘estrutural-
culturalista’ da transformação, emblematicamente ligada a Marshall Sahlins” é a antropologia 
voltada para a “ordem simbólica indígena” (p.160), sendo, a partir de Sahlins e sua 
“indigenização da modernidade” (p.161) (pensando em SAHLINS, 1997) e também se 
apropriando da figura da “vacina antropofágica” (p.152) de Oswald de Andrade (ANDRADE, 
1928) Viveiros de Castro dá como característica das culturas ameríndias essa capacidade de 
transformar e ser transformada, uma qualidade que vai até mesmo influenciar a estrutura da 
própria disciplina antropológica, e pessoalmente o próprio antropólogo. 
Transformação é então “uma metamorfose [...] a interiorização contingente de uma 
captura, uma receptação, uma possessão do im-próprio” (p. 159), e: 
 
É pela transformação — mas como veremos, a transformação à indígena — que se 
abre um portal dimensional capaz de nos libertar de nossa própria célula ou clausura 
cosmológica, com suas paredes decoradas de formas substanciais e de essências 
imarcescíveis, onde ecoa há séculos a “filosofia messiânica” da produção 
hominizante, versão laica da teologia monárquica da criação (VIVEIROS DE 
CASTRO, 2012, p.159). 
 
 É possível, portanto, pensar em nível de “transformações” todas essas transições desde 
a da missionária em xamã ou espírito; dos Matses em onças em vida (pelo remédio da Siyude) 
ou naturalmente após a morte; dos animais em pessoas; dos bilhetes escondidos virando 
espíritos e espíritos surgindo em formas humanas; enfim, todas essas possíveis alterações. Um 
mundo “metafisicamente antropofágico, onde a alteridade é anterior à identidade, a relação 
superior aos termos, e a transformação interior à forma” (p. 158).  
 
107 
 
 
 
2.3. Considerações acerca dos elementos das narrativas:  
 
A partir das narrativas é possível traçar um perfil da Siyude segundo os Matses tanto 
pelos autores quanto pelos outros Matses referidos por eles. Há ainda outros elementos e 
informações do contexto que exponho nas análises que seguem, mas antes, apresento uma 
síntese das cinco narrativas iniciais, salientado nestas os pontos que considero importantes 
para entender a Siyude e a sua relação com os Matses. 
AUTOR DESCRIÇÃO 
01 
J. 
S.  
 Foi enviada do Céu por Deus; 
 Não nasceu de pai e mãe; 
 Escuta de longe; 
 É poderosa; 
 Aparece e desaparece subitamente; 
 Mata a quem não acredita nela (quem diz que não acredita e que é mentira); 
 
02 
N. 
D. 
 Veio ao voando a Cruzeirinho; 
 Advertiu que o barranco do Cruzeirinho iria cair; 
 Advertiu sobre duas grandes sucuris no porto do Cruzeirinho; 
 
03 
J. 
S. 
 Chamada de “Senhorita” (Siyudita); 
 É poderosa; 
 Não morre, nem pode ser morta por alguém (somente se vários pajés poderosos se ajuntassem 
para isso); 
 Envia bilhetes que viram espíritos; 
 Dá remédios que matam ou transformam pessoas em animais-gente; 
 Mata a quem diz: “é mentira!”, duvidando ou escarnecendo de algo contado sobre o seu poder, 
feito ou mensagem; 
 Falou que a Terra iria se acabar; 
 Extraiu óleo da gordura de falecidos (para consumir) 
  Voava no alto; 
 Ouvia de longe; 
 José foi morto pelos Matses por ser tido como “Filho da Siyude”; 
O americano de Palmeiras era extraterrestre e sua casa era no espaço; 
 
04 
E. 
M. 
 Era ruim/ má; 
 Comia gente (pedaços de pessoas na panela); 
 É morcego 
 Matou muita gente; 
 Tem muitos espíritos; 
 Voltar da cidade Rejuvenescida; 
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05 
R. 
M. 
 Disse que construíssem casas em buracos, estocassem farinha, porque viria um grande vento; 
fogo; escuridão (fim do mundo); 
 Os Matses do Brasil não gostavam dela; 
 Diziam que ela não era crente, e sim um espírito; uma xamã; 
 Vivia com espíritos e morcegos; 
 Dava injeções para matar; 
 Dizia que se partissem para morar noutra aldeia o barranco cairia e o rio levaria a todos; 
 Disse que não morreria; Disse que já vivia havia muito tempo (a mulher que deu a luz um filho 
de um Matses, mas que foi impedida pelo rio/igarapé de viajar com o marido para a terra dele); 
Ela se renovava; 
 Não era boa; 
 Dava remédio para transformar pessoas em Gente-onça; 
 Era assustadora (dava medo); 
 Tinha fotos das pessoas que morriam (criança que foi furada no ouvido); 
 De longe escuta o que se fala dela durante a noite; 
 Com remédios transformou pessoas mortas em sucuris; 
 Trazia espíritos onde ela estivesse; 
 Matou afogado o pajé Kulina; 
 Não acreditam que ela morreu em 2013: Ela Retornará de outro jeito; 
 Chamada de “Machompi (anciã/ muito idosa)”; 
 Ricardo não foi recebido na aldeia porque se associa a Luisa. 
 
2.3.1 A Siyude é um mayan “espírito”: a atribuição à Siyude das aparições de espíritos 
que assustam jovens nas aldeias (Narrativas 03, 04 e 05).  
 
O termo traduzido aqui para espírito em matses é mayan, que além de espírito pode 
significar sombra, reflexo de uma pessoa, e até uma imagem de alguém como na TV ou numa 
foto (FIELDS, s/d) (DIAS, 2011b) (FLECK, BËDO & HUANÁN, 2012) – Muitos Matses 
não permitiam que os fotografássemos, e sempre ouvi dos informantes que isso era porque 
pensavam que assim poderíamos capturar os seus mayan – a imagem. E evitávamos mostrar a 
alguém a foto de um Matses já falecido, até porque isso provocava muita tristeza nos Matses. 
No entanto, mayan/espírito aqui nestas narrativas não significa nem imagem, nem sombra ou 
reflexo, e até mesmo espírito como habitualmente nos referimos a um ser sobrenatural, 
invisível, não-material ou mesmo um espírito de um falecido. O uso é cosmológico, como o 
foi nas traduções bíblicas em que o SIL adotou para o Espírito Santo de Deus – Nuquin Papan 
Mayan, ou Mayan de Deus. O Mayan pode ser bom, como o de Deus, os anjos (mayan bëda) 
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e mayan das pessoas boas; ou mau, como seres diabólicos (mayan icsa), demônios ou 
espíritos de pessoas más.  
Nas narrativas há várias citações de mayan sendo vistos em visões - desde animais 
(macaco-preto, onça, cavalo e boto) a pessoas (ver “gente”) -, aqui sendo formas de aparições 
de seres não-humanos, incluindo o boto (o animal ou metamorfoseado em humano, barbudo, 
como na figura 25 - botos desenhados por um Matses que dizia vê-los quando vinham à aldeia 
para raptá-lo. Um ser que enfeitiça e leva pessoas para sua habitação no fundo do rio); Ou 
humano transmutado como Gente-onça, devoradora de seus não-parentes e muito temida. 
(1) Acerca da disseminação de espíritos pela escrita da Siyude (Narrativa 03), 
Lévi-Strauss em sua “lição de escrita” (1957) fala da escrita como sendo uma forma de 
dominação. O episódio descreve um chefe Nhambiquara que ao fazer linhas horizontais 
onduladas pretendia se passar por um conhecedor da escrita durante um contato de troca com 
Lévi-Strauss. Daí, percebe-se a escrita como um mecanismo de dominação, um poder que o 
chefe indígena ostentou possuir diante dos seus. Bem diferente dos Nhambiquara do contato 
com Lévi-Strauss que até teriam posteriormente se afastado deste chefe - segundo a análise de 
Lévi-Strauss - por rejeitar exatamente esse poder exógeno, essa forma de dominação, 
Romanoff et al (2004, p. 73) descrevem o quanto os Matses desejaram a escrita entre 1974 e 
1976. O mesmo sugere Noyda (GUERRA, 2012)
42
 que como pedagoga foi responsável pela 
educação bilíngue dos Matses no Peru por muitos anos. Em resposta às minhas indagações 
acerca do processo de escolarização Matses, Noyda acrescentou um trecho que transcrevo 
aqui acerca da opção dos Matses pela escrita:  
 
Ellos mismos pidieron tener escuela. Cuentan las señoritas, que ellos se interesaron 
desde los inicios pues ellas propiciaron tiempo para hojear libros con muchas fotos, 
respondían preguntas y veían que ellas leían cartas, historias y ellos iban 
observando sus emociones al leer. Decían ellos que, el papel les habla a ellas, 
entonces también quierían aprender a leer y escribir (GUERRA, 2012). 
 
No tocante à narrativa, a escrita de bilhetes, supostamente colocados em bolsas de 
viajantes Matses como forma de disseminação de feitiços e envio de espíritos maléficos às 
comunidades, bem poderia explicar o motivo da grande disparidade no desempenho 
educacional entre as aldeias no Brasil e as aldeias no Peru ao tempo de minha chegada à 
região em 1997: enquanto no Peru havia escolas de alvenaria até com ensino médio, no Brasil 
                                               
42 Noyda Guerra é uma pedagoga peruana, especialista bilíngue (falante do Matses), com mestrado em Dirección 
Educacional. Atuou desde 1979 na educação Matses no Peru e hoje coordena a educação regional a partir da 
Dirección Regional de Educación de Loreto - Ministerio de Educación del Perú, na cidade de Iquitos/Peru. 
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as escolas Matses eram quase inexistentes, somente em português, e nunca foram escolas 
apropriadamente equipadas. Ao pensar assim sobre a escrita teriam evitado a alfabetização ou 
perdido interesse na mesma por associá-la às missionárias?  
A escrita aqui também é vista como forma de poder, no entanto, com base nos relatos 
de Romanoff e Noyda Guerra, a questão maior não era “a escrita” em si (de modo geral) – 
que, aliás, desejaram dominar – mas especificamente a escrita da Siyude, atrelada à suposta 
feitiçaria e, da mesma forma, isso explica o que usualmente se falava acerca da sua tradução 
bíblica: se uma de suas páginas fosse arrancada e jogada ao chão viraria um espírito. 
Mais uma informação pertinente a este ponto é que após a visão da anciã, com o 
surgimento da igreja no Cruzeirinho, a prédica foi dividida entre três líderes da mesma família 
e todos alfabetizados no Peru. Foi nesse contexto que muito se divulgou a necessidade de 
leitura diária da Bíblia traduzida ao Matses, e não somente isso, mas também a memorização 
de grandes trechos dela. Nesse sentido, à semelhança da simulação de leitura pelo chefe 
Nhambiquara de que fala Lévi-Strauss, lembro-me de ver frequentemente idosas e outras 
jovens senhoras não alfabetizadas, folhearem suas Bíblias, às vezes até sussurravam palavras, 
durante as leituras públicas de trechos bíblicos antes das prédicas. As mesmas se esforçavam 
sobremaneira para apresentar trechos memorizados também.  
Os alfabetizados, por sua vez, aguardavam a leitura indicada pelo pregador, que 
normalmente solicitava que o grupo lesse verso por verso, um para cada leitor, e aí 
percebíamos como se esforçavam para ler com desenvoltura, boa dicção e velocidade, sem 
gaguejar. A hora dos cânticos (que seguiam lendo a letra num hinário enquanto cantavam) era 
para nós, missionários, o momento de maior tormenta, pois o faziam com tamanha rapidez 
que fugiam à simetria da música, tornando-as quase impossível de acompanhar.  
Assim, a escrita oferecia também aos Matses no culto uma forma de poder. Os jovens 
que liam em voz alta, expressavam seu domínio da leitura bíblica pela rapidez e competência 
de pronunciar perfeitamente sentenças complexas. Estavam no poder – até acima de nós já 
que nossas dificuldades de leitura em matses ainda eram patentes. Aos demais, não 
alfabetizados, restava a imitação do ato de ler, mesmo que todos soubessem que estes 
efetivamente não estavam lendo.  
(2) Acerca das aparições de espíritos nas comunidades, até o dia em que coletei a 
primeira narrativa do autor J. S. Mayoruna, eu ainda não tinha ouvido dessas visitações, hoje 
tão comuns nas aldeias Matses brasileiras. Matos (2014) traz muitos dados de sua pesquisa 
quanto a isso, e em especial a associação destes acontecimentos não somente à Siyude, mas, 
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sobretudo à falta de um antigo ritual de iniciação dos meninos, quando se recebia na aldeia a 
visita dos espíritos cantores chamados Cuëdënquido de quem falamos há pouco. Na minha 
chegada ao Amazonas os Matses já tinham cessado com esta festa, mas foi possível obter 
boas informações sobre isso também tanto com informantes Matses como também com as 
missionárias do SIL, Romanoff (2004), Raimundo Mayoruna (2012), e finalmente, pela 
análise de Matos que o abordou a questão em sua recente tese de doutorado (MATOS, 2014).  
Voltando aos espíritos dos quais falam as narrativas, os autores Matses dizem que 
mesmo os espíritos do boto e da onça – bem próprio da mitologia Matses – são também 
trazidos às comunidades pela ação da Siyude. Ela VIVE com espíritos, e ELA PRÓPRIA É 
UM MAYAN - espírito (não-humana, ao menos não como nós, pois não tem pai e mãe, não 
morre, voa, veio do céu enviada por Deus, aparece e desaparece subitamente e ouve tudo de 
longe à noite). 
Quanto às crises decorrentes de aparições de espíritos que fazem os afetados correrem 
para o mato ou para o rio, presenciei apenas duas destas, uma em Cruzeirinho e a outra em 
Palmeiras. As visões ocorriam sucessivamente a cada um dos afetados, por alguns dias 
seguidos, nisso diferenciando-se de outras visões que comumente uma ou outra pessoa 
narrava, especialmente porque ocorriam apenas uma vez. Toda a comunidade ficava agitada, 
apreensiva e os parentes seguravam os jovens no momento das “crises” a fim de que não 
corressem para a selva ou para o rio; quando a fuga acontecia, saiam a procurá-los na selva.  
A primeira ocorrência se deu com um jovem solteiro que fugia para o mato alegando 
que homens barbudos, vestidos de branco estariam vindo à procura dele. Seriam botos saídos 
do rio em suas formas humanas a fim de enfeitiçar e levar o jovem para a sua habitação no 
fundo do rio. Como já comentei anteriormente, há narrativas míticas que sugerem a existência 
de um mundo subaquático onde vivem os botos e outros seres: um Matses que teria sido 
capturado por botos e depois retornado, saindo de um remanso; e uma criança resgatada pelo 
pai depois de ter sido capturada por uma sucuri são as testemunhas e as fontes de informações 
destas narrativas a cerca da existência de um mundo subaquático. 
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Fig. 25 - Chishcan – O boto. Desenhado e pintado por um jovem Matses que afirmava tê-los visto nas suas 
formas humanas. Álbum pessoal. 
 
A outra ocorrência foi com uma jovem (do Cruzeirinho, mas que morava em 
Palmeiras) que dizia ver espíritos chegando a ela, ora o espírito do boto (Chishcan, em 
matses), ora espíritos de outros animais como a onça. Numa dessas visões ela chegou a 
arremessar um terçado (um facão) numa parede como se estivesse atirando-o no próprio 
animal da visão. 
Minha curiosidade nesses episódios foi que, apesar de já ter ouvido falar do boto 
raptando ou enfeitiçando pessoas para tomar para si (como em algumas narrativas mitológicas 
que ouvi), era a aparência de homem barbudo (cuibu dapa) e de vestes brancas me 
incomodava.  
Coutinho Jr. (1993) apresenta uma pesquisa histórica muito bem elaborada acerca da 
barba na ancestralidade dos Matses e dos Matis (outro povo da região que também se 
autodesigna Matses e tem idioma até certo ponto semelhante ao do Matses/Mayoruna). 
Segundo o autor, os “Mayoruna” (como vimos, na época colonial esse termo abrangia não só 
os Matses, mas outros povos da região do alto Solimões e Javari) teriam inclusive sido 
designados como “brancos e barbudos” por ocasião das primeiras penetrações na Amazônia 
ainda no século XVI, mas ele próprio vê nesse relato histórico apenas reflexos do imaginário 
europeu que acredita na mistura de nativos com soldados espanhóis de Pedro de Ursúa que se 
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embrenharam na selva. Assim, os Barbudos não seriam barbudos, e sua barba nem sequer 
seria uma ilusão a partir dos ornamentos faciais. De fato, se houve essa característica no 
passado, não é mais tão comum assim encontrar anciãos barbudos entre os Matses na 
atualidade. Quando conheci o primeiro Matses de barba já me foi apresentado pelo nome de 
Cuibu, que quer dizer “barba” mesmo em matses (lit. “pelos do/no queixo”).  
Isso me fez pensar novamente no filme que a Senhorita Luisa tinha traduzido para o 
matses - era a vida de Jesus baseada no Evangelho de Lucas, distribuição da Cruzada 
estudantil (JESUS, 1979). No início do filme, quando o sacerdote Zacarias entra no templo de 
Jerusalém porque havia sido escolhido para um ritual de queima de incenso sagrado (episódio 
em que tem uma visão angelical que lhe anuncia o nascimento de um filho, o profeta 
precursor de Jesus, João Batista) os demais sacerdotes judeus que o esperavam do lado de fora 
são focados exatamente assim: anciãos com suas barbas brancas compridas e vestidos de 
branco.  
Teriam os “espíritos” sido formulados em sua aparência a partir dali? Não seria uma 
impossibilidade, pois já abordei o impacto desse filme e as interpretações do mesmo como o 
entendimento de que Jesus era poderoso porque rapidamente havia passado de menino a 
adulto (isso por que no filme, tal qual no texto bíblico, há uma lacuna na história da 
adolescência de Jesus. Depois do episódio em que é dado por perdido por seus pais aos doze 
anos de idade, já surge como adulto na ocasião do seu batismo por João Batista – por sinal 
outro personagem barbudo [“cuibu dapa”] no filme) e que Satanás era uma cobra (pois é 
assim que o apresentaram no episódio da tentação a Jesus, no deserto). E anos depois também 
ouvi um cacique numa aldeia comentar o filme dizendo que Jesus era mesmo poderoso como 
o personagem mítico chamado Tapu datashquid (lit. “aquele que lambia o jirau [tipo de grelha 
na qual os Matses moqueiam peixes]”), pois assim como este - que balançando cipós falando: 
poshto, poshto, poshto! (poshto é o termo para “macaco-barrigudo”) teria criados macacos -, 
Jesus teria feito os peixes aparecerem nas redes dos seus discípulos na cena da “pesca 
maravilhosa” (DIAS, 2011a, Reg. 654 [cód.945]).    
No caso da jovem em Palmeiras, o médico militar do PEF conseguiu por injeção de 
drogas psicotrópicas relaxá-la, pois antes parecia ser indomável, falando que iria se jogar ao 
rio ou meter-se selva adentro (o que fazia com que o pai e outros tentassem inutilmente 
segurá-la). Na noite seguinte eu a ouvi sussurrar durante sua crise/ visão pedindo ao pai que 
não deixasse que fosse administrada a injeção do medicamento. Quando o médico tentou 
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examinar suas pupilas para ver se havia algum traço de uso de alucinógenos, a jovem cerrou 
os olhos com força resistindo ao exame, ou seja, mostrando-se consciente. 
A princípio, enquanto missionário, interpretei ambos os episódios ceticamente como 
relacionados a algum conflito sentimental, pois ocorreram em momentos que conduziam a 
inferir isso: o jovem do primeiro exemplo estava (assim como outros) demonstrando interesse 
de ficar com uma jovem senhora matses recentemente abandonada pelo seu primeiro marido; 
a jovem de Palmeiras foi vista alguns dias depois se encontrando às escondidas com um rapaz 
que também corria para o mato, fugindo dos espíritos. Pelas relações de parentesco, esta união 
seria uma relação proibida entre os Matses. No entanto, reconheço agora que há mais fatos, 
pessoas e concepções culturais envolvidas nesses eventos que requerem menos juízos 
valorativos e mais análises fundamentadas na perspectiva sociocultural matses.  
Um terceiro e último episódio que alisto aqui seria o de um casal encaminhado pelo 
técnico de saúde da comunidade do 31 a um tratamento psiquiátrico na cidade de Tabatinga-
AM. No caminho o casal parou em Palmeiras e em conversa, ouvi do marido que a mulher 
estava tendo visões, que iria inclusive morrer, pois já se negava a comer e mal andava, 
precisando ser levada de maca para a enfermaria do PEF Palmeiras. Lembro que o médico na 
época admirou-se que no encaminhamento havia uma alusão a uma “doença espiritual” e 
questionando isso, decidiu não entrar com tratamento psiquiátrico por uns dias. Então, pediu-
me que acompanhasse o casal e fui vendo a sua melhora progressivamente, tendo dias depois 
o casal voltado à aldeia recuperado. Nesses dias ouvi do marido a afirmação curiosa de que a 
esposa lhe teria sussurrado que quando o soro entrava-lhe pela veia, os espíritos saiam e iam 
embora.  
São questões assim, aparentemente sem respostas no momento, que poderão ser fontes 
de futuras pesquisas. Por enquanto relacionei estes episódios apenas porque, mais 
recentemente têm-se intensificado estas aparições de espíritos e até certo ponto, são 
associadas ao personagem deste trabalho: a Siyude. 
 
2.3.2. A Siyude é uma nënënchoquid “Xamã”: Sobre a afirmação de que a Siyude dava 
remédios para matar as pessoas.  
 
Acerca da Siyude é dito também que ela vivia com espíritos e era um destes; vivia 
com morcegos, e era um destes; trazia espíritos às comunidades, e que era uma xamã. O ter 
remédios e injeções são apenas formas variantes de dizer o mesmo. É um claro discurso da 
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associação à pajelança. O termo para pajé/ xamã em matses é nënëchoquid “aquele (a) que 
tem tabaco (ou veneno)”, destacando assim o pajé pela posse do veneno/ tabaco (posse 
material e intelectual - o saber como manipular plantas da selva).   
Outro aspecto interessante nas narrativas é a própria fala atribuída à Siyudita relatada 
pelos Matses das comunidades de 31 e Cruzeirinho afirmando que não se devia duvidar, 
desacreditar dela e do que ela disse que faria. Não se devia dizer: mua!
43
 “mentira!” ao ouvir 
algo atribuído a Siyude. Matos (2014) destaca que igualmente se dizia que não era para 
duvidar dos pajés e dos espíritos cantores – Cuëdënquido – sob pena de ser envenenado (o 
nënë, termo usado para tabaco pisado que aspiram – o rapé - e também usado para “veneno” 
em geral).  
Um ancião havia me contado um dia uma história sobre os Cuëdënquido – os espíritos 
cantores, e como missionário na época ouvi com ceticismo, dizendo que eram os próprios 
Matses que se camuflavam de espíritos. O ancião me reprendeu, alertando-me que eu não 
devia desacreditar “dizer que é mentira” e também me contou sobre o uso de pimenta como 
veneno soprado. Segundo ele, eu poderia ser morto se não acreditasse.  
Esse receio de desrespeito refere-se tanto a Siyude quanto aos pajés. Na narrativa 
acerca do filme Jesus que a Siyude havia mostrado, A. D. Mayoruna não pára de falar que 
acreditava no que estava vendo. Entendo com isso que seria mais uma evidência da 
associação da Siyude a pajés e seres míticos dos quais não se deveria duvidar. 
A lógica da perspectiva Matses se completa com a ideia de que a Siyude seja de certa 
forma onisciente e onipresente. Ela pode ouvir tudo o que se diz dela, mesmo sem estar na 
comunidade. Ela como que sobrevoa à noite e pode escutar as pessoas falarem dela. Assim, a 
Siyude tem a posse e a ciência dos remédios enfeitiçadores e tem recursos oniscientes para 
vigiar e punir os que, eventualmente, se insurjam contra ela. 
  
2.3.3. Siyude e Sophie Müller: A Siyude como missionária e sua mensagem milenarista. 
 
                                               
43 “Dizer que é mentira” soa mal em português, até como um desrespeito do falante. Esclareço aqui que em 
matses as expressões mua “mentira!” ou muequi nec “é mentira mesmo” ou muaquid nec “é um mentiroso”, são, 
de fato, reações de descrédito, e mais ainda, é mesmo uma afronta, a que reagem os pajés ou seres mitológicos, 
vingando ou matando como forma de se fazer acreditar aos demais. Assim, é temerário falar isso a não ser que 
você tenha poder para não sofrer as consequências que virão, ou se está mesmo seguro de que se trata de um 
embusteiro que não se deve mesmo acreditar e respeitar o que fala. O anciã me diz: mua! Quenda “não diga: é 
mentira!”, e nesse dia me falou de casos em que os espíritos cantores sopravam veneno nas pessoas que diziam 
isso a eles. 
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Aqui destaco das narrativas elementos que são associados à função e mensagem 
missionária. A associação com a Sophie Müller se dá pelas semelhanças históricas, e para uso 
do mesmo critério de análise usado por Wright (1999) para pensar a Sophie, pensar também a 
Siyude entre os Matses.  
Como já dito, uma personagem já observada antropologicamente que pode suscitar 
muitas comparações com a Siyude para esta análise é a Sophie - Sophie Muller, missionária 
que atuou no final da década de 1940 e início da de 1950 entre vários grupos indígenas na 
região do alto Içana, na fronteira do Brasil com a Colômbia, abordada na obra de Robin 
Wright (1999). A comparação pode ser estendida a várias semelhanças como a capacidade 
linguística e de tradução bíblica, a nacionalidade, estado civil, e os desdobramentos de suas 
vidas na selva, mas aqui destaco especialmente o milenarismo – o foco no juízo e retorno de 
Jesus ao mundo. Segundo as palavras atribuídas a Muller: “as lições mais importantes que 
ensinei em todas as aldeias foram sobre a Segunda vinda e sobre o fim do mundo” (Wright, 
1999, p. 185); e (2) o fato de terem sido assimiladas cosmologicamente, Sophie pelos 
Baniwa, e Luisa pelos Matses. J. S. Mayoruna na narrativa 01 ouvia dizer: Senhorita Nuquin 
Papan chomiaid nec, abucshun – “a Senhorita é enviada do céu [do alto] por Deus”, 
semelhantemente Wright (1999) nos diz: 
 
Há uma forte evidência, a partir do relato de Sophie, de que ela foi recebida como 
alguém com poderes extraordinários, muito diferente do modo que os Baniwa 
haviam recebido pessoas brancas anteriormente. Na aldeia de Iarakaim no Baixo 
Içana, o chefe pensou que ela tinha “vindo do céu”: “ele vivia me pedindo para 
impedir todos de adoecerem, afugentar os ‘espíritos do diabo’, livrar sua roça de 
formigas, etc. etc. ‘está tudo certo para falar com o Diabo?’ perguntaram. ‘Para que 
vocês querem falar com ele?’respondi, ‘Peçam ao Senhor Jesus para mantê-lo 
distante’” (p.187). 
 
Acrescentando ainda que “seguindo a lógica de que ela era ‘do céu’, eles contavam 
com seu poder de produzir coisas (‘calças do Céu’) e de fazer suas hortas crescerem bem...” 
(p. 188), o que não se pode dizer que era mera interpretação fantasiosa, pois o discurso 
milenarista a isto conduzia já que Sophie dizia: “... minha aldeia é a aldeia de Jesus no céu. Lá 
ele é o Capitão. Agora eu sou uma eeno-rikodaru [residente do Céu]. Há uma bela casa 
esperando por mim lá na aldeia de Jesus” (p.188).  
A “linguagem” teológica pode mesmo gerar outras interpretações aos ouvintes, 
interpretações estas indesejadas aos próprios pregadores. Por exemplo, há um conto bem 
ilustrativo disso em Ramos (2003) acerca de José de Anchieta (1534-1597):  
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O ensinamento vai se fortalecendo nos incidentes do dia-a-dia, como ocorre neste 
episódio quase cômico. Uma noite, enquanto reza ajoelhado ao pé de uma cruz que 
ele mesmo construíra, uma jovem índia vem chamá-lo com insistência. Como ele 
não responde, ela lhe pergunta se está vivo ou morto; e ele diz: - Estou morto! Morto 
para as paixões terrenas, porque vivo só para servir a Deus! Aterrorizada, a mulher 
sai gritando pela aldeia, despertando a todos e dizendo que o deus do abaré a 
persegue e que ela falara com um homem morto (p.85). 
 
Além da linguagem teológica como uma facilitadora de interpretações/ traduções, há 
ainda a aceitação dessa interpretação mítica indígena como possível corroboradora da própria 
evangelização. Penso aqui no que ocorre com o padre Francisco Pinto (1552-1607), jesuíta 
evangelizador dos Potiguara no sertão do nordeste. Pompa (2011) utiliza a expressão de 
Vainfas (1995) “batalha pelo monopólio da santidade” para pontuar atitudes conscientes de 
imitações ou semelhanças dos padres aos modelos pré-conhecidos dos pajés indígenas. Pompa 
apresenta também uma carta de Francisco Pinto datada de 17/01/1600 e nos conduz a uma 
leitura do que seria o surgimento do mítico Amanaiara, “o senhor da chuva”, a partir da 
tradução de que por causa da intervenção (reza) do padre é que teria chovido fortemente após 
tempos de seca. Se o padre Pinto não assume diretamente o “milagre” da chuva, ao menos se 
permite ser o intercessor bem sucedido “mandado por Deus” (POMPA, 2011, p.6). Seguindo 
a mesma análise, Pompa também aponta a busca do assemelhar-se aos poderosos pajés nos 
padres Azpilcueta Navarro “andando em rodas deles, batendo o pé, espalmando as mãos” 
(Ibid, p.188) e Leonardo Nunes em suas pregações “nas madrugadas duas horas ou mais” 
(Ibid, p.189). Seria o método consciente da “pedagogia jesuítica clássica que se utilizava de 
elementos da cultura nativa como ‘linguagem’ para veicular conteúdos da fé católica” (Ibid, 
p.189). Da mesma forma, a nomeação de Deus, Jesus, Maria, o Papa, e o Diabo em termos 
conhecidos da cosmologia tupi fazia parte da mesma pedagogia, como já apontou Alfredo 
Bosi a partir da tradução de Anchieta, a quem chama inclusive de o “primeiro aculturador” 
(BOSI, 1992, p.31), até porque considera que “aculturar também é sinônimo de traduzir” 
(p.65) falando aqui da tradução do sagrado que Anchieta faz ao inserir a teologia católica no 
idioma Tupi
44
. 
O que pretendi aqui, mais do que apontar a intencionalidade do assemelhar-se para 
ser aceito, foi ressaltar que tanto o discurso como as práticas missionárias podem ser 
                                               
44 Aculturar aqui, na leitura de Bosi, ainda que seja um ato de sujeição, ou no mínimo, adaptação tecnológica – 
a partir da palavra latina colo (p.17), ocorre nas duas direções no contexto colonial (colonizador e colonizado). 
No caso da catequização que Anchieta propunha, avançando na cosmologia Tupi pelo idioma para harmonizá-la 
de alguma forma à cosmologia católica, cria-se uma área de intersecção entre estas: “já não era mais a teologia 
cristã nem a crença tupi, mas uma terceira esfera simbólica, uma espécie de mitologia paralela que só a situação 
colonial tornará possível” (BOSI, 1992, p.65).   
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interpretadas, traduzidas de modo desejado ou não pelo missionário. Como ainda veremos 
adiante, muito tempo é gasto em palestras e seminários entre missionários da MNTB temendo 
as implicações incontroláveis dessas interpretações, que eles denominam de “sincretismo”. 
Antes de expor um trecho do livro escrito pela própria Sophie Muller que pode 
enriquecer esta abordagem, destaco aqui um exemplo do que Cardoso de Oliveira (1998) 
chama de “olhar antropológico” e da questão de “tornar o familiar exótico” de DaMatta 
(1973). Eu já havia lido este livro há alguns anos e as interpretações e reações foram outras, 
totalmente diversas das de agora após leituras recentes sobre o trabalho de tradução cultural, 
especialmente a partir de Pompa (2003), que colocam alguns detalhes sob uma luz 
extremamente esclarecedora. Na narrativa de Sophie Muller, percebe-se até mesmo certa 
intencionalidade de legitimação de sua missão e mensagem, ainda que valendo-se do próprio 
pensamento xamânico anterior à sua chegada:  
 
Um grupo de índios estava sentado ao redor de uma fogueira quase apagada, no 
meio de uma choupana de barro no interior da Colômbia, envolvido num bate-papo 
sobre a origem duma mulher branca que navegava seus rios e ensinava nas suas 
aldeias.  
“Ela é feiticeira”, disse um. 
“Não é, não”, responderam vários. “Ela só quer nos ajudar”.  
“Mas todos os feiticeiros falam do mundo oculto. Como ela poderia saber tanto do 
assunto?” 
“Do livro preto dela” Ela diz que é o livro de Deus”. 
“Ah, é Ñapericoli, o Grande Espírito! Lembram-se das palavras que nosso velho 
feiticeiro nos contava? Ele uma vez falou que morreu e entrou na presença de 
Ñapericoli numa cidade de luzes ofuscantes”. 
 
A Maioria deles não se lembrava, mas um índio idoso entrou na conversa: “É 
verdade, e o nosso feiticeiro nunca pôde esquecer das coisas que Ñapericoli lhe 
contou no meio de todas aquelas luzes”. 
Todos escutavam atentamente.  
“Ñapericoli lhe prometeu que algum dia mandaria sua irmã ao nosso rio com uma 
mensagem para todos os povos”. 
Com espanto questionaram “Será que ela é...?”. 
Os índios rapidamente juntaram as peças. Aquela mulher branca que lhes ensinava 
parecia se encaixar na descrição. 
“Irmã de Ñapericoli?”. 
“Que outro motivo ela teria para se preocupar conosco e nos ajudar?”. 
“Que outra pessoa poderia conhecer tanto do Grande Chefe e contar-nos coisas que 
não sabíamos sobre Ele?”. 
“Esta irmã branca não está nos contando a respeito do Céu e de como chegarmos 
lá?”. 
“Ela não veio de uma terra muito distante?” 
“E não nos mostrou o livrinho preto com a mensagem do nosso Grande Chefe?” 
Então houve silêncio por alguns minutos. 
“Como teremos certeza se ela é realmente a irmã de Ñapericoli?” 
Não houve resposta imediata para esta pergunta, mas logo um dos homens teve uma 
ideia: “Se ela for realmente a irmã de Ñapericoli, não morrerá, mesmo que tome 
veneno. Só há uma maneira de descobrir. Qualquer dia colocaremos veneno no seu 
alimento, Se não morrer, ela é realmente a irmã de Ñapericoli”. 
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Houve sinais de aprovação e desaprovação. A maioria não tinha muita certeza, mas 
o raciocínio parecia fazer sentido. 
 
A “irmã branca” continuou suas viagens de aldeia em aldeia, mas começou a 
perceber que algumas pessoas, antes amigas e interessadas na mensagem, agora se 
afastavam dela.  
 
Um dia uma das mulheres mais amigáveis lhe sussurrou: “Alguém um dia vai lhe 
dar veneno”. A “irmã branca” simplesmente sorriu. Que absurdo falar tal coisa deste 
povo aparentemente inofensivo. Certamente aquela mulher só queria assustá-la. Será 
que alguém daquela aldeia seria capaz de cometer assassinato? Aquela mulher teria 
segundas intenções? Será que queria que ela fosse embora? O jeito dela e os olhares 
furtivos davam-lhe a aparência de uma feiticeira. Mas isso não era motivo de alarme. 
A professora branca frequentemente visitava aldeias onde havia feiticeiros e logo se 
esqueceu do incidente. 
 
Passaram-se algumas semanas. Um dia quando a “irmã branca” estava na aldeia 
onde ocorrera aquela reunião, um homem achou que estava na hora de fazer o teste. 
Já haviam adiado o suficiente; eles precisavam saber a verdade. 
 
Após uma reunião à tarde quando todos estavam jantando, uma tigela de sopa foi 
dada à faminta “irmã branca”. A sopa era meio estranha. Tinha alguns pés de 
tartaruga, com unhas e tudo, flutuando na superfície. Só a aparência lhe deu náuseas. 
Entretanto, ela costumava comer tudo o que os índios lhe ofereciam. E também por 
não haver outra comida, tomou a sopa. Terminada a refeição, sentada na sua rede, 
ela foi tomada por dores no abdômen, as mais terríveis que já havia sentido na sua 
vida, e que continuaram por alguns minutos. 
 
Num canto da cabana de palha emprestada para ela, havia uma grande cuia, usada 
para as bebedeiras nas festas. Chegou até ali no exato momento de depositar o 
conteúdo do seu estômago dentro da cuia. Ela cambaleou de volta à rede e ali ficou 
deitada, ofegante sem força para fazer mais nada. Lentamente as dores amenizaram 
e ela dormiu. 
 
Ao clarear o dia ela acordou e se levantou para esvaziar a cuia, antes que viessem os 
índios. No entanto, a cuia já estava completamente vazia e um grande galo morto 
junto dela. Rapidamente, ela pegou o galo pelas pernas e o enfiou por uma fenda na 
parede para que os índios não a acusassem de tê-lo matado. 
 
Não contou a ninguém sobre o incidente, e nem lhe passou pela cabeça ligar o fato 
ao que a mulher havia dito sobre o envenenamento. Pensou que sentira náuseas 
apenas por causa do aspecto desagradável da sopa. Somente cinco anos depois o 
homem confessou que colocara naquela sopa de tartaruga veneno suficiente para 
matar cinco homens. 
 
Quando aos índios, concluíram que a “irmã branca” tinha passado no teste. Depois 
disto, eles receberam cada palavra dela com grande entusiasmo. Com certeza ela era 
a “deusa branca” (MULLER, 2003, p.13-15, grifo nosso). 
 
Ora, ainda que aqui Sophie se valha de alguma forma da “profecia” visionária de um 
pajé, Wright (1999) escreve por vezes que à Sophie se atribuía um combate direto com a 
pajelança. O mesmo ocorre com a Siyude quando R. M. Mayoruna descreve na narrativa 05 a 
morte misteriosa de um pajé trazido da etnia Kulina para morar na comunidade 31 no início 
da década de 1990 (a própria Fields [Siyude] havia me contado este evento). Noutra narrativa 
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que já expus (Narrativa: Nënëchoquid chianënuësh unësaid - O pajé que morreu no lago), J. 
S. Mayoruna também afirma que os Matses atribuíram à Siyude a morte do pajé: 
 
... os Matsés perceberam que ele foi pescar e não voltou logo, e aí foram atrás dele 
de noite e o encontraram morto. Então disseram que foi um outro pajé que o matara, 
mas também Eles disseram que poderia ter sido a Senhorita Luisa quem o matara. 
Eles diziam lá no 31 que o pajé Kulina que caiu no lago e morreu fora morto pela 
Senhorita Luisa: A Senhorita deve ter sabido que veio um pajé pra o 31 e aí o matou. 
(Narrativa: Nënëchoquid chianënuësh unësaid, J. S. Mayoruna, Palmeiras, 30/09/04 
– Arquivo MNTB). 
 
Além disso, ambas são vistas saindo durante a noite para orar. Ora, se em Mauss 
(2009) entendemos que a prece tem em si uma conotação de magia, não fica difícil de 
imaginar as interpretações que daí sucediam nas comunidades Baniwa e Matses. Galvão 
(1954 apud WRIGHT, 1999, p. 195) nos fala que Sophie ao anoitecer “ia para as matas 
dizendo que ia rezar, e voltava no meio da noite” e J. S. Mayoruna (narrativa 03) quando fala 
que o povo acreditava que a Siyude extraia óleo/ gordura dos cadáveres que ela desenterrava 
se refere à ideia de que fazia isso quando saia nas caminhadas à noite (para orar). 
Quanto à fala da Siyude sobre o “fim da terra” nas narrativas 03 e 05 – destaca-se a 
necessidade de se fazer algo para sobreviver a uma catástrofe iminente. Já faz um bom tempo 
que o mesmo informante, J. S. me contou uma história Matses semelhante ao mito judaico do 
dilúvio. Nessa narrativa, os Matses, com a ajuda de homens de outro povo não identificado, 
mataram uma imensa sucuri que devorava as pessoas, e festejaram seu triunfo. Surge então 
um ser que se identifica como o Dono da sucuri que foi morta, e deixa claro que, como 
castigo, iria matar a todos inundando a terra. O povo disse: Mua! Muaic mibi nec! “Mentira! 
você está mentindo!” e aí, como já falei acerca desta expressão entre os Matses, o dono da 
sucuri morta vai embora, mas vem a chuva que enche o rio, alagando tudo, e as pessoas 
morrem gritando enquanto se afogam. Apenas um homem sobreviveu porque, não duvidando 
como os outros, fez uma grande canoa na qual escapou.  
Assim, as advertências requerem um acreditar e um proceder de modo conveniente. 
Quando a Siyude fala do fim da terra (na narrativa 03) adverte quanto ao desmatamento; 
quando adverte acerca do fim do mundo, vento, fogo e escuridão (narrativa 05), os Matses 
deveriam fazer suas casas em buracos e estocarem farinha de mandioca; quando adverte os 
Matses do Cruzeirinho pela visão da anciã acerca da queda do barranco e das duas sucuris no 
porto, os Matses mudam suas casas, fazem uma igreja e leem a Bíblia. 
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Há ainda o uso de cânticos nessa temática milenarista que além de evangelísticos e 
bíblicos são também triunfalistas, sendo tantas vezes cantados nos cultos Matses. Um desses 
diz: Esuquidistu chouaindac... abi tantiaquido bednuec, Esuquidistu chouaindac! “Jesus 
Cristo virá de novo... Jesus Cristo virá de novo buscar os que acreditam nele”45. Novamente, 
há um comportamento certo para evitar o mal e ser levado para o céu: Esus tantiec “acreditar 
em Jesus”. A diferença aqui é que enquanto isso implica mais numa operação intelectual – o 
credo ideológico – para povos ocidentais cristianizados, entre os indígenas – especialmente os 
Pano segundo Oscar Calavia Saez (1999) -, a operação ocorre corporalmente, envolvendo “a 
construção do corpo” (p.44), ou seja, é, sobretudo, comportamental e mimético (p.50), ainda 
que se use o símbolo ressemantizado e não mais como pretendido pelos catequistas, a cruz 
ressignificada de que fala Saez
46
. Talvez essa tenha sido a causa da minha estranheza ao tentar 
fazer os Matses se preocuparem menos com um rigoroso comportamento cristão, leituras, 
igreja, do que com uma doutrina central na perspectiva fundamentalista: a salvação pela fé 
simples. Dizer-se um Esus tantiaquid “um que crê em Jesus (crente; convertido)” era algo 
muito difícil para os Matses do Cruzeirinho, porque mais do que ter fé - o crer -, entendiam 
que ser um convertido era ser quase que perfeito no dia a dia. 
Crer é um verbo muito comum na linguagem cristã, e sua tradução para o matses é 
tantiaquin “ouvir, acreditar” (FIELDS, s.d; DIAS, 2011b; FLECK, 2012), sendo que algumas 
vezes o reforçamos com um ëquëducshun “lá de dentro” (ëquëducshun tantiaqun) indicando a 
intensidade e interioridade dessa atitude. A questão é, novamente, pensar o que isso 
representa no contexto Matses, e em seguida, comparar essa concepção com a do missionário. 
Exemplifico: Tantiaquin é preferencialmente “ouvir”, embora signifique também “acreditar” 
e até “amar” em contextos específicos. É ouvir ao ponto de atender e aceitar, é uma atitude de 
consideração para com quem fala. Outras palavras em matses com significados semelhantes 
seriam paucquin “limpar a orelha/ouvido”, pausunquin “colocar na orelha/ouvido” e 
paposhcaquin “furar a orelha/ouvido” (este é um termo composto para significar o “fazer 
perceber algo”), todas também relacionadas ao ouvido. Curiosamente não vimos exemplos 
destas palavras nas narrativas trabalhadas aqui nem em outras estudadas ao longo dos anos em 
que moramos em Palmeiras do Javari. A expressão mais próxima do crer/ acreditar nas 
                                               
45 Cântico congregacional intitulado matses unëstequid icboedi unësesa yanendac “Aquele que era mortal se 
tornará imortal” – de uma caderneta de louvores no idioma Matses traduzida e distribuída nas igrejas Matses no 
Peru pela Senhorita Luisa 
46 Saez cita como a Cruz foi utilizada pelos Pano de forma ressignificada com relação à sua mensagem inicial, 
numa reelaboração nativa em que o sacrifício e a violência são ressaltados no próprio símbolo cristão, como na 
crucificação de um índio inimigo (SAEZ, 1999, p.46). 
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narrativas seria mua quenda, “não diga que é mentira”, e seu equivalente afirmativo seria 
abimbo caic (“dizer: é verdade”). 
Não pretendo aqui explorar em profusão estes termos e a associação do ouvir/ouvido 
ao “acreditar/crer” em matses, mas é evidente que há sim no encontro do cristianismo com a 
cosmologia matses um processo de tradução que pretende ampliar o entendimento “dizer que 
não é mentira” para o conceito de fé/ crença. Para isso, empreende-se todo o esforço de 
encontrar ou desenvolver o que habitualmente chamávamos de “vocabulário espiritual”, 
viabilizando assim a tradução e a evangelização. 
Aqui retorno ao clássico exemplo do Pe. Antonio Vieira acerca da inconstância da 
alma selvagem abordado por Viveiros de Castro (2002) e os exemplos de jesuítas apontados 
por Pompa (2003). Nestes exemplos percebe-se que a ideia de crença é um produto do 
cristianismo e que não necessariamente tenha equivalente cultural entre os Matses como 
parece não ter tido entre os Tupinambá nos séculos XVI e XVII. Pompa (2006) expõe como a 
ideia de fé/crença passa a ser desenvolvida no cristianismo a partir da noção de “escolha”, e 
como isso foi decisivo para diferenciar o que era de César e o que era de Deus (alusão à 
expressão de Jesus no Evangelho Segundo São Mateus Cap. 22 verso 21: Dai, pois, a César o 
que é de César e a Deus o que é de Deus). A partir daí se dá a polarização entre os da crença/ 
fé/ civis e os do mundo/incrédulos/ pagãos. Assim, essa “crença”, como o resultado das 
escolhas do que é certo e seguro, passa a ser o paradigma europeu quinhentista para pensar o 
novo mundo, assim como o tinha feito com todos os outros povos até então. A diferença era 
que, para surpresa dos primeiros cristãos aqui chegados, os ameríndios não tinham “crença”. 
Eles não possuíam templos, ídolos, santos, ou seja, não eram nem sequer idólatras - uma 
categoria já bem definida no cristianismo e até característica de “civilização” (POMPA, 
2006). E para piorar: esses índios não conseguiam permanecer na crença que lhes 
apresentavam agora! Eram instáveis como a murta (VIVEIROS DE CASTRO, 2002), quando 
não a canibalizavam, incorporando-a, mas do seu próprio modo, o que evidentemente era 
agora uma heresia (VAINFAS, 1995). 
Com isso em mente só resta agora repensar as diferenças de perspectivas entre os 
missionários – eu inclusive, enquanto também um pregador naqueles momentos – e os Matses 
no que se refere a Esus ëquëducshun tantiaquin “acreditar lá de dentro em Jesus”. Um tema 
para outra pesquisa. 
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Sobre o uso de cânticos, outra curiosidade é que a palavra mais comumente usada 
para igreja enquanto construção na aldeia é exatamente cuëdënte shubu, que literalmente 
significa “casa de cânticos”.  
Matos (2014) destaca o uso do canto pelos Matses em festas – como as festas dos 
espíritos cantores, os Cuëdënquido, (p. 152) e a festa macun aquec (p. 177) -, e nos pedidos 
das crianças aos seus tios maternos/sogros (p. 95). A autora não constatou uso dos mesmos 
em práticas xamânicas como comuns entre outros grupos Pano (p.131), e quanto ao choro 
fúnebre tradicional que também é melodioso, trata por “canto de luto” [p. 66] – e de fato aos 
nossos ouvidos soa com canção, embora tenha ouvido dos Matses que isso não é “canção”, 
apenas choro, o lamento tradicional dos Matses (é que o cântico remete à ideia de alegria. É 
assim que se referem ao tempo do culto destinado aos cânticos, e num funural, no choro 
tradicional mais ainda, o que se deve mostrar é o pesar, a tristeza pela morte do parente). 
Acrescento ainda uma sonorização – que me parecia improvisada e sem letra, mas uma suave 
melodia – das mães e irmãs ao balançarem a rede ou baterem carinhosamente nas costas da 
criança ao colocá-las para dormir. Assim, o uso de cânticos na prática cristã não seria 
novidade para os Matses, nem mesmo em suas reuniões, já que cantavam em festas.  
É natural que num projeto missionário se use de canções tanto para a adoração a Deus 
quanto para fins pedagógicos da prática da fé cristã. Isso se percebe em qualquer igreja 
evangélica, referenciando-se inclusive no próprio texto bíblico onde se recomenda a prática de 
louvores e canções. Acontece que no ambiente Matses, ao menos como possibilidade de 
análise, é interessante notar também paralelos entre os espíritos cantores - os cuëdënquido de 
Matos (2014) - com a utilização de canções evangélicas traduzidas para o Matses pelas 
missionárias do SIL. Nos registros que temos no caderno de campo há a anotação de um fato 
intrigante narrado pela própria Fields a uma missionária da equipe que assim o descreveu:  
 
Um homem tinha morrido sem estar doente.  Os parentes pensaram que o N., um 
homem em Buenas Lomas, o matou. O cântico não foi de lamentação, mas foi de 
vingança. Harriet (Fields) pensa que havia espíritos maus presentes. Um rapaz de 18 
anos depois dessa morte ficou louco durante alguns períodos no dia.  Ela cantou 
músicas Cristãs e ele acalmou cada vez até ficar melhor (ROSZHART, 1998 in: 
DIAS et al, 2011a, Registro 35, grifo nosso). 
 
Como os Matses entenderam a atitude da missionária e seu canto neste episódio? Seus 
cantos foram capazes de acalmar e “curar” o jovem apenas pela beleza dos mesmos? E Fields 
empregava aqui a musicoterapia ou estava acreditando nalguma intervenção sobrenatural 
através desta prática? Pompa (2003) comenta a intervenção do padre Jacques Cockle ao tentar 
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equacionar o “costume ‘tapuia’”, um exemplo bem apropriado para pensar a “sabedoria” do 
missionário ao se contextualizar. Segundo a autora e suas fontes, quando morria, por exemplo, 
a esposa, o marido saia da aldeia por vários dias, e quando este retornava à aldeia, todos 
fugiam do encontro direto porque acreditavam que o espírito que teria causado a morte da 
esposa voltaria com o viúvo e também mataria o cônjuge dos que primeiro o avistassem – 
uma prática chamada de “fuga” pelos missionários de então. Uma solução indígena para 
evitar a chegada do espírito gerador da morte à sua casa era cercá-la com cinzas. Cockle, ao 
invés de negar o valor dessa prática, confrontando diretamente o costume, diz: “Acomodando-
me ao erro, durante dois dias reguei aquela casa com água benta, como para afugentar o 
espírito, e indo continuamente visitar os escondidos, em voz alta os chamei e os reconduzi em 
suas casas, de onde já o mau espírito tinha saído” (p.374, grifo nosso). Assim, Pompa destaca: 
 
Então é o padre que entra na simbologia indígena, utilizando a água benta com a 
mesma função das cinzas e revestindo-se do papel do xamã. Sem dúvida, como ele 
próprio diz, trata-se de um uso instrumental, mas o importante é o fato de que o 
missionário, em várias ocasiões, conscientemente ou não, se faz nativo, ou pelo 
menos veicula conteúdos cristãos com uma linguagem nativa (POMPA, 2003, p. 
374-375). 
 
Portanto, ao cantar músicas cristãs visando acalmar e trazer de volta à normalidade o 
jovem “enlouquecido”, a Siyude assumia, conscientemente ou não, um papel nativo, 
xamânico. Se isso era visto por ela como vitória divina sobre uma possessão ou opressão 
demoníaca, a forma como os Matses construíram sua imagem nos faz acreditar que ela estava 
apenas confirmando seu próprio poder espiritual. 
 
2.3.4. Outros como a Siyude 
 
O FILHO DA SIYUDE 
 
Na narrativa 03 ressalta-se também que a Siyude não é uma personagem única na 
perspectiva cosmológica Matses, senão que também há outros personagens como ela ou a ela 
ligados direta ou indiretamente. O “filho da Siyude” é um deles. Como ressaltado na tradução 
do texto, filho aqui não se refere necessariamente ao vínculo biológico, mas à associação do 
mesmo à pessoa da Siyude. O informante fala sobre um possível vínculo familiar deste 
homem com o Cuibu (“Barba” em Matses. Cuibu era mesmo um dos poucos homens que vi 
com barba entre os Matses), um homem da aldeia 31 que não era um Matses de nascimento e 
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sim um dos vários casos de crianças capturadas e adotas por Matses durante o período de 
incursões de saques que estes fizeram antes do contato na década de 1960. É mesmo como um 
mestiço igualmente capturado pelos Matses que Matos (2014, p.16,17) identifica a este 
jovem. Chamava-se José (Joe) e teria fugido do captor tornando-se um informante da 
Senhorita por um ano e meio na cidade de Yarinacocha/PE. Teria sido morto pelos Matses ao 
retornar numa tentativa de intermediação para o contato (Erikson, 1994).  
Esse episódio remete às narrativas que ouvi dos Matses e que Matos (2014, p. 121) 
também apurou: que historicamente os Matses mataram seus próprios pajés por temer-lhes 
sua feitiçaria desconhecida e ameaçadoras. Nesse caso especificamente, não fizeram isso à 
Siyude, mas àquele que entenderam ser o responsável por trazê-la ao seu convívio e lhe 
ensinar o idioma. 
 
O AMERICANO DE PALMEIRAS 
 
Outro personagem da narrativa 03 é o “americano”, o missionário Jeff Roszhart. Este e 
sua esposa “também não eram desta terra”. Moravam em Palmeiras do Javari, mas eram do 
alto, do céu ou da lua. Segundo o mesmo narrador (em conversa no momento da verificação 
da tradução da narrativa), havia certa expectativa dos Matses de que ele - ou outros seres 
como ele - podia protegê-los da Siyude. O fato de mostrar imagens de homens no espaço além 
de “pedagógico” – na perspectiva missionária como comentado em nota na narrativa – era 
também uma confrontação. Segundo os Roszhart, a própria Senhorita Luisa – a Siyude – teria 
lhes contado que no passado havia mostrado um filme com imagens dos astronautas andando 
sobre a lua como forma de confrontar – segundo esta – a forma como os Matses pensavam a 
lua como um ser mítico e não como um astro. 
 
A REJEIÇÃO DE RICARDO E ARLETE DIAS POR ASSOCIAÇÃO À SIYUDE  
 
Na narrativa 05 há uma insistente (três vezes) confissão tardia (tardia porque foi 
apenas durante a pesquisa deste trabalho que ouvi algo assim, cerca de mais de uma década 
depois. Contudo, provavelmente eu não saberia lidar com essa informação naquele contexto) 
de que eu mesmo teria sido objeto da recusa dos Matses que não aceitaram a mim e minha 
família morar na aldeia com eles por conta do nosso contato com a missionária do SIL. 
Lembro, no entanto, que isso era negativo apenas no Brasil, porque no Peru, foi por meio dela 
que consegui aproximação ao grupo de pastores Matses. 
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Sendo a Siyude assim tão temida e indesejada nas aldeias brasileiras, torna-se 
compreensível que como forma de evitação, os Matses estendessem a nós também a recusa. 
Eles a viram em minha casa, nos viram andando e conversando com ela, além de que 
usávamos a Bíblia traduzida por ela (relembrando aqui o que já foi dito da escrita da Siyude 
para os Matses), sua canções, e fazíamos referência a ela quando falávamos do Evangelho. Se 
ela anda com espíritos e nós andamos com ela, por inferência também éramos como ela. Claro 
que a autora da narrativa 04, quando dirijo especificamente esta pergunta a ela, me responde 
que não, que não éramos como ela. Isso eu havia ouvido de outro Matses também, anos antes, 
em 2004 (B. Mayoruna [DIAS et al, 2011a, reg. 725]), embora ele tivesse se recusado a 
gravar uma narrativa quando lhe pedi que me falasse mais da Senhorita, alegando que eu 
traduziria e o faria saber à Senhorita.  
 
A ANTROPÓLOGA PODIA SER A SIYUDE 
  
E na lista incluo também a própria antropóloga Beatriz de Almeida Matos que 
vivenciou algo dessa construção ao ser associada à Siyude/ Senhorita por ser igualmente 
mulher, branca, solteira e vinda de longe. Houve muita evitação por parte dos Matses porque 
entendiam que ela poderia ser um disfarce da Siyude para estar entre eles. E, pior ainda, sendo 
por isso confundida com uma bëshucanquid, “arranca rosto” - uma crença regional (ouvi 
muito isso tanto de brasileiros ribeirinhos quanto de imigrantes peruanos, além dos indígenas) 
de que há pessoas (“americanos”) que cortam cabeças e sacam as faces para vendê-las no 
exterior, o que a deixou “perplexa e decepcionada (afinal, eu pensava, já trabalhava com eles 
há quase dois anos!)” (MATOS, 2009, p.84). 
Assim, o que temos em comum - missionários e antropóloga - é que somos de fora, 
não-Matses, e por isso também, passíveis de uma tradução acerca de nossa natureza. Quanto a 
esse ponto, caberia aqui relembrar a ideia de transformação de que falei há pouco no ponto 
2.2. Nesse mundo matses onde os seres podem mudar de natureza a Siyude que tantas vezes é 
vista como morcego, espírito, xamã, é também potencialmente capaz de metamorfosear-se em 
outra pessoa para poder atingir seus fins junto aos Matses, e por que não na própria pessoa da 
antropóloga? 
Por fim, precedentes históricos ao que ocorre na construção mítica da Siyude são 
abundantes. Desde os registros dos missionários colonizadores até a atualidade há ainda como 
se verificar essa negociação de sentidos, essa metáfora histórica Sahlinsiana, a tradução de 
Pompa ou mediação de Montero.  
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SOBRE SER PAJÉ E SER “SEM PAI E MÃE” 
 
Os Matses não possuem pajé nativo na atualidade, mas frequentemente valiam-se de 
curandeiros peruanos ou brasileiros nas cidades de Angamos, Palmeiras ou Atalaia do Norte, 
e de pajés de outras etnias, como Marubo e Matis, e nas narrativas ouvimos de um pajé 
Kulina, levado à aldeia, mas que morreu afogado – morte aliás atribuída a ação da Senhorita 
(narrativa 05). Certa vez um informante me falou que gostaria de ser pajé (DIAS, 2011a, reg. 
158 e 160), mas precisaria ter muita coragem para tomar uma bebida de cipó alucinógeno que 
o faria ver o espírito do cipó e também animais perigosos vindo sobre ele. Contudo não 
deveria ter medo e nem fugir, sendo também necessário abster-se do sexo até chegar a matar a 
alguém com seus próprios feitiços. Disse que o iniciante fica magro e sempre fica andando 
pela selva. O motivo de os Matses não terem pajés, além desses sacrifícios requeridos, é que 
os próprios Matses mataram seus pajés. Não obtive relatos de pajés propriamente Matses (o 
que pode indicar que cessaram há muito tempo atrás ou nunca tiveram), mas de pessoas de 
outras etnias que foram consideradas assim por eles. Além do pajé Kulina que morreu 
afogado, há um relato de uma mulher cativa suspeita de ser xamã porque as crianças que 
ficavam com ela vomitavam muito ou morriam - e ela teria matado assim a um menino por 
que riu dela. A comunidade se reuniu e a matou, e em seguida mudou a aldeia de lugar 
temendo que ela virasse Onça e assombrasse naquele local (DIAS, 2011a, reg. 159).   
Matos (2014) comenta sobre a pajelança entre os Matses, destacando que há uma 
dupla interpretação: por um lado é dito que os pajés Matses já não existiam antes do contato, e 
por outro, que foram as senhoritas missionárias do SIL que eliminaram os pajés existentes no 
contexto do pós-contato. Na narrativa 03, é dito que a Siyude extermina os pajés, como o 
Kulina (narrativa 05), porque estes poderiam denunciar suas ações e planos já que como pajés 
eles também sabem os mecanismos xamânicos empregados pela Siyude.  
Outra observação de Matos é que as práticas atuais são provenientes de contatos e 
aprendizados de outros grupos da família Pano, como os Marubo e Matis. Como constatou, 
até mesmo o uso do neste – os remédios do mato que os Matses usam para desfazer efeitos 
que entendem como punitivos de espíritos ou donos de animais abatidos – teriam vindo de 
fora. Na observação do informante de Matos (2014, p. 240, 241) os Matses antigamente não 
comiam muitos animais que hoje comem porque temiam as reações dos espíritos (ou donos) 
dos animais abatidos, especialmente nos filhos menores em quem se vingavam trazendo 
doenças. Somente após aprenderem a usar os neste com um casal indígena de um grupo 
chamado pelos Matses de Taëmido, “aqueles que moram rio abaixo”, que chegou à aldeia 
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como que por um acaso, foi que os Matses passaram a dominar este recurso que lhes permitia 
comer destemidamente mais animais. Segundo esta narrativa, Dashé e Bësó - o casal Taëmido 
– vinham de um povo que tinha tamanho domínio deste conhecimento que comia até mesmo 
carne de onça sem receio algum da vingança de seu espírito ou Dono.  
Num outro relato da mesma história dos Taëmido que (HUANAN, ËSHCO & 
FLECK, 2014, p. 76-82), os Matses foram ensinados sobre o neste porque morriam de 
doenças simples, como dor de dente, sangramento vaginal, ou doenças simples em crianças 
(vômitos, febre). E num texto em matses relacionado por Romanoff et al (2004, p. 122, 123), 
neste e dauë são descritos no seu uso diário na aldeia.  
Pelo que observei em campo, neste e dauë são bem distintos entre si, e não são 
necessariamente atribuições dos pajés, mas normalmente são conhecidos pelos anciãos de 
cada família. O neste é o remédio do mato caracterizado pelas folhas usadas para banhos 
(neste, seria literalmente “o que banha”, a substantivação do verbo nesec “tomar banho”), 
normalmente usado para reverter sintomas de doenças atribuídas à vingança de 
espíritos/donos de animais abatidos pelo pai da criança – daí haver um neste específico para 
cada animal que está afetando a saúde -; e dauë, os remédios, as folhas e cipós usados para as 
doenças cotidianas como dor de cabeça, febre, dor de dente. Dauë, e não neste, é o termo 
usado para os remédios farmacêuticos levados aos Matses. Enfermaria é dauë shubu “casa do 
remédio [dauë]” e médico é dauë choquid “aquele que tem remédios [dauë]”. 
O problema é quando os remédios são usados para matar pessoas. Esse é um dos 
pontos destacados na versão dos Taëmido de Matos (2014), e de modo bem enfático é dado 
nas narrativas que a Siyude manipulava remédios e injeções para o mal dos Matses. A 
interpretação da morte na perspectiva indígena perpassa pela conhecida divisão entre tipos de 
doenças e seus agentes causadores (Buchillet, 2002). Nesse sentido, uma interpretação 
histórica pode ser útil aqui: a interpretação de que o batismo dos infantes Tupi antes da morte, 
que os jesuítas realizavam preocupados em que estes não partissem sem antes serem tornados 
cristãos, era na verdade a causa da morte das crianças (VAINFAS, 1995, p. 121). Do mesmo 
modo, a Siyude era poderosa e temida por saber manipular remédios para a morte. E se 
perguntarmos o porquê então dos Matses não a terem expulsado, novamente a analogia aos 
Taëmido podem dar uma explicação: “Ele também ensinou os Matses a usar plantas 
medicinais para fazer mal aos outros. Por isso, os Matses não permitiam que ele fosse 
embora, pois tinham medo que longe deles ele pudesse fazer feitiços contra os Matses” 
(MATOS, 2014, p. 241, grifo nosso). Tê-la por perto seria mais seguro e contornável. 
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Assim sendo, os Matses não têm pajés tradicionais porque os eliminavam no passado 
e, no entanto, não deixam de recorrer a pajés de outros grupos indígenas ou mesmo brasileiros 
e peruanos. Da mesma forma recebem saberes de pajelança e saberes medicinais de outros 
povos, sem reservas. A Siyude que também é tida por xamã, é também uma estrangeira como 
os pajés de fora, daí ser misteriosa, sem pai e mãe – sem uma história e família conhecida 
pelos Matses. Lidar com o desconhecido requer mais cautela, mas tem sido assim entre os 
Matses. 
Há muito ainda a explorar na declaração de que ela não teria pai ou mãe, não nascida 
como um humano comum (segundo a narrativa 01). Claude D’Abbeville, capuchinho francês 
que esteve entre os Tupinambá no Maranhão entre 1612 e 1614 fala de um personagem, 
possivelmente um português ou um mameluco, que assumia ser um grande xamã, e que teria 
descido do céu: “Dava-lhes este a entender, por encantamento ou malícia, não ser homem 
nascido de pai e mãe como os demais, mas ter saído da boca de Deus”. Com isso, lidera uma 
peregrinação de Pernambuco ao Maranhão em 1605 quando guerreia contra os Tupinambá 
maranhenses de quem D’Abbeville obteve a história. Inicialmente os Tupinambá acreditaram 
nesse personagem, mas depois o desprezam e ele é finalmente morto num ataque do seu grupo 
à aldeia maranhense. Este personagem inspirou os Tupinambá a perguntarem aos padres 
franceses se eles também eram vindos do céu, se tinham nascido de pai e mãe (porque não os 
viam com eles), se eram humanos e por que eles – diferentemente dos outros franceses – não 
tomavam mulheres para si, valendo-se do costume indígena de oferecer esposas aos hóspedes 
(POMPA, 2003, p. 137-139, 161). Assim como os padres causavam estranhezas por terem 
deixado seus pais em seu país (sem pai e mãe) e a privação sexual, sendo associados a xamãs, 
do mesmo modo, ainda que estejam separados por séculos de história e quilômetros de 
distância, há semelhanças do personagem com a Siyude por conta da interpretação de que esta 
não tinha nascido de pai e mãe, e também pela privação sexual. Estes elementos põem os 
xamãs, os missionários, o personagem de D’Abbeville e a Siyude no mesmo plano. 
 
2.3.5. Medo e reações  
 
A reação mais enfatizada na narrativa 04 no encontro da autora com a Senhorita é o 
medo, afinal a Senhorita era dacuëdpamboen dactoec – “assustadora”. A causa é a própria 
pessoa da Siyude, que segundo o que se fala dela, comia gente, era morcego, era espírito, e 
responsável pela morte de muitas pessoas. Ora, se o medo produzia a evitação, não parava por 
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aí, pois também gerava comportamento peculiar, como só falar dela de dia porque à noite ela 
ouviria e nunca dizer que não acreditava (mua!) porque ela mataria tal pessoa. No caso do 
Cruzeirinho, gerou as mudanças das casas para longe do barranco e a construção da igreja. A 
evitação envolve: (1) evitar o contato direto com a Siyude – como foi dito por um Matses que 
se ela fosse à aldeia 31 não a deixaria subir o barranco (DIAS, 2011a, reg. 725), e o indireto – 
(2) evitar a Bíblia, sua escrita, porque já se sabia que por bilhetes escondidos nas bolsas de 
viajantes ela poderia enviar espíritos; e do mesmo modo (3) evitar pessoas com as quais ela 
teria contato. A autora da narrativa é orientada por Matses peruanos a nem sequer dizer a 
Siyude de qual comunidade no Brasil ela procedia, para que a Siyude não tomasse 
conhecimento da sua comunidade e agisse ali também!  
 Pela leitura dos relatos históricos, medo não é bem uma atitude compatível com os 
Matses, sempre temidos pelos outros, guerreiros, ousados resistentes contra os invasores. Na 
narrativa 05, quando pergunto se o informante teria medo, ele responde que sim, mas em 
seguida se refaz, sugerindo que não era uma questão de medo, ao menos medo tal qual 
conhecemos em português. A expressão “ter medo” em matses é o verbo dacuëdec e seu 
sentido se aplica a “ter medo” ou “ter vergonha (timidez) de fazer algo”. Medo aqui é o que 
vai orientar seu comportamento com a Siyude.  
 
2.3.6. Conversão como “solução do problema”  
 
A perspectiva com que tratarei a inicial “conversão” dos Matses do Cruzeirinho por 
consequência da visão da anciã é a de que foi uma solução do problema a partir e do modo 
próprio dos Matses. Para isso me referencio em Vilaça (2008) que em sua pesquisa com os 
Wari do rio Negro/Amazonas traz elementos sobre esse assunto que, ao menos parcialmente, 
associo aos Matses.  
Segundo a autora, “o interesse pelo cristianismo esteve desde sempre fundamentado 
em um problema interno à cultura wari e que independe da chegada dos brancos, como vimos 
a partir do recurso ao mito: a equação entre humanos e predadores, e a busca por essa 
posição” (VILAÇA, 2008, p.194). Desse modo, a conversão, mais do que o resultado de uma 
ação evangelização exógena é uma reação cultural dos Wari em seu quadro de referência 
cosmológico. 
Vilaça, que faz uma análise dos Wari a partir da etnografia de Robbins (Cristianismo 
como “adotado” pelos Urapmin de Papua Nova Guiné), e autores como Lévi-Strauss (“o lugar 
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do branco” nas estruturas mitológicas indígenas), Sahlins (modelos estruturalistas) e Eduardo 
Viveiros de Castro (Perspectivismo Ameríndio), fala de “continuidade e ruptura” na relação 
cristianismo-e-cultura. Daí, o indígena teria em sua própria cultura um lugar para o outro 
diferente, chamado de “inimigo”, exemplificado no mito do capturado que possui 
conhecimentos esclarecedores que acabam mudando a perspectiva de mundo dos seus 
captores. Assim como os Wari que são ensinados por esse jovem capturado de outro povo, os 
Matses também possuem narrativas de que seus conhecimentos vieram de fora, ora por seres 
não-humanos como o mutum, a lua, o boto, ora por humanos estrangeiros como o Tapu 
datashquid (lit. “aquele que lambia o jirau” [tipo de grelha na qual os Matses moqueiam 
peixes]) que também lhes ensina a plantar roças e a encontrar caça, e os Taëmido, que 
ensinaram os remédios do mato. 
Dessa forma, Vilaça vê nessa mudança de perspectiva uma conversão - não a 
conversão ao cristianismo, mas em nada diferente dela - certo tipo conversão (mudança) que 
lhe serve de precedente histórico. Mudar de perspectiva, adotando novos direcionamentos ou 
romper definitivamente com o discurso tradicional por assumir outro são peculiaridades da 
cultura indígena, uma “abertura ao outro”: 
 
Este é o ponto de partida da análise de Viveiros de Castro (1992; 2002) sobre a 
conversão dos Tupinambá seiscentistas. Diante da surpresa dos missionários com a 
rápida conversão, o autor se pergunta: “Por que, afinal, os selvagens desejavam ser 
como nós? Se possuíam uma religião [...] cabe indagar que religião e que sistema 
eram esses que continham em si o desejo da própria perdição.” (2002:193-194). De 
acordo com ele, a explicação para o fato dessa cultura ter acolhido tão prontamente a 
teologia e a cosmologia dos invasores não se deve somente ao reconhecimento da 
superioridade tecnológica dos estrangeiros, ou a uma coincidência entre a mitologia 
nativa e aspectos da sociedade invasora. A tudo isso subjaz um princípio mais 
fundamental, a “abertura ao Outro” (Lévi-Strauss 1993:14), que caracteriza o 
pensamento ameríndio. No caso dos Tupinambá estudados por ele, “o outro não era 
ali apenas pensável — ele era indispensável” (Viveiros de Castro 2002:194-195). 
Trata-se, entretanto — e este é um ponto fundamental — de um desejo de ser outro 
“em seus próprios termos” (idem: 195) (VILAÇA, 2008, p.194-195). 
 
Resta ainda explorar a autora no que fala do Diabo como figura predadora no discurso, 
colocando os Wari em posição de presa, e aí a indesejada posição que os força a rever a 
perspectiva agora pela fé cristã, tornando-se eles próprios em vencedores do Diabo; e da 
noção de Inferno que gera medo e que é, portanto, “o motor para a conversão” (p.194). Os 
Matses, naquele contexto da visão e sua imediata observância da leitura da Bíblia, construção 
da igreja e realização de cultos, buscavam também fugir desta condição de infortúnio. Ouvi 
muitos relatos de espíritos maus que atormentavam os Matses, como numa relação de 
predação; e do inferno - o chian anëdënquequid (lit. “o lago que tem fogo dentro”, uma 
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tradução da expressão bíblica “lago de fogo”) – em suas preleções era o lugar certo para os 
desobedientes. 
Nessa perspectiva, portanto, a Siyude seria mais uma personagem que trazia consigo 
uma visão de mundo aceitável para os padrões Matses, e se isso era fora da aldeia chamado de 
religião cristã, protestantismo, ou qualquer outro termo, para os Matses, alheios a essas 
definições, era a maneira de reverter o quadro desfavorável no seu mundo. Se isso iria lhes 
custar sacrifícios de tempo, leituras, mudança de hábitos, rejeição de elementos culturais/ 
míticos dos antigos, etc., não lhes seria problema, pois estavam dispostos a superar o 
problema da conduta errada e merecedora do inferno/ castigo.  
E também, parecia haver certa compensação/benefício por esse comportamento aos 
seus olhos. Há uma nota de dezembro de 2006 no meu caderno de campo em que ao falar de 
um senhor que não frequentava os cultos, mas que estava doente, três dos assíduos, inclusive 
o cacique do Cruzeirinho, riram e disseram que esse senhor deveria ir a um pajé, já que não ia 
à igreja. Naquela mesma nota registrei que o cacique “comentou que as pessoas que estão 
indo à igreja estão todas com saúde, e apenas poucas crianças têm ficado doentes (gripe)” 
(DIAS, 2011ª, reg. 661). Deste modo, a igreja – e claro, o seu Deus (Nuquin Papa, “Deus” em 
matses), era a alternativa para a ausência de pajé diante de enfermidades. Esse modo de 
pensar, a meu ver, reflete sim uma relação de troca com Deus: devoção/ vida obediente por 
saúde/ provisão de alimentos.  
Quanto ao questionar se os indígenas se convertem ao cristianismo ou não, se eles 
foram mesmo “catequizados” ou se apenas se valem de recursos de apropriação dos 
benefícios das missões e missionários, se a missão tem sucesso ou fracasso, Almeida (2006, p. 
294) sugere que essa preocupação é na verdade uma preocupação própria da perspectiva do 
missionário (basta lembrar a analogia do mármore e a murta, do Pe. Antonio Vieira, 
analisada por Eduardo Viveiros de Castro), pois ele é quem vai tentar mensurar isso a partir 
dos efeitos na vida dos seus ditos convertidos. Com isso Almeida minimiza essa questão no 
âmbito da antropologia. De fato, lidar com a conversão e/ou desconversão do indígena evoca 
vários autores e posições adversas. Souza (2012), por exemplo, valendo-se do perspectivismo 
ameríndio de Eduardo Viveiros de Castro num ensaio histórico-sociológico das ideias de 
conversão, diz: 
 
Mas, como o indígena interpreta o fenômeno da conversão? Acredito que, em sua 
cosmovisão, conversão é vista como um acontecimento exatamente contrário à 
lógica do homem ocidental. Em outros termos, ela deveria se dar na dimensão do 
corpo e não na dimensão da alma. Aqui está o grande conflito entre a lógica oci-
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dental e o perspectivismo. Se para o indígena a conversão significa a incorporação 
daquilo que o corpo demonstra, então praticar os hábitos alimentares, o modo de se 
vestir, de falar etc. é visto como processo metamórfico. Por outro lado, a visão 
missionária ocidental vem na contramão para abalroar com essa cosmologia nativa 
(SOUZA, 2012, p. 96). 
 
Se procede, temos aí que o que o missionário e o indígena pensam acerca de conversão 
pode ser completamente divergente se um está focando na alma, e o outro, no corpo. E nesse 
choque de perspectivas, o missionário pode até ser considerado pelos índios como sendo 
menos cristão que eles - particularmente, desconfio que isso acontecia entre mim e a liderança 
da igreja do Cruzeirinho no primeiro momento, posto que não faltavam cultos, liam a Bíblia 
todo tempo, decoravam e recitavam longos trechos bíblicos; cantavam mais que eu no idioma, 
e oravam de modo bem mais enérgico.  
Além disso os Matses me “chamavam a atenção” quando eu me irritava (dizendo-me 
sua expressão habitual nëishenda! “Não fique bravo”, mas literalmente, “não vire 
bicho/animal!”) ou quando eu não cedia algo que me pedissem (cudasenda, pastod 
adquidpenquio nec! “Não seja sovina, pastor não é assim não!”). Da Siyude também foi dito 
que não era “pastor” (há um uso local da palavra “pastor” como sinônimo de “crente”. É o 
caso aqui), e sim “missionária de espíritos”, na narrativa 05. Isso porque ser cristão – para os 
Matses, pelo que tenho ouvido e visto - não é compatível com o fazer o mal aos outros, ser 
sovina, e ser bravo (irritado). 
 
2.3.7. Índios convertidos e missionários desconvertidos: quem converte a quem? 
 
A conversão (ou não) do indígena é tema que gera diferentes caminhos na 
antropologia, e traz consigo à tona outro tema não menos importante que é a assimilação de 
elementos da própria cosmologia indígena aos fundamentos da fé cristã do missionário. Essa 
mutualidade ocorre porque como diz Pompa (2011, p. 86) a missão é uma “meta-dimensão, 
onde se entrelaçam e se re-significam a esfera econômica, a social, a política e, finalmente, a 
simbólica, a que os atores chamam de ‘religiosa’”, o ambiente de contato de cosmologias se 
moldando mutuamente. E a própria religião é dita uma “meta-linguagem” em si, a chave para 
se pensar e entender a alteridade. Nesses termos há, então, uma interação produtora de novos 
arranjos simbólicos. E quando Almeida (2006, p. 298, 299) fala de “áreas de recíprocas 
influências” de “maleabilidade” da evangelização evidencia o quanto o próprio 
fundamentalismo (no caso as missões evangélicas transculturais, como SIL e MNTB, mesmo 
com todo a precaução contra sincretismos) é “adaptável”.  
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Neste cenário de ressignificações, é natural que o missionário também seja mudado. 
De fato, nas apresentações de relatórios missionários nas igrejas – falo porque eu assim fiz 
tantas vezes, e vi tantas outras de colegas – mais do que exposição de processos exóticos, os 
missionários gostam de ressaltar as virtudes dos grupos étnicos em que atuam como 
exemplares para as igrejas urbanas. A simplicidade de vida encontrada na aldeia é muito mais 
compatível com cristianismo do que a urbanidade desigual, que mais se mostra 
endocanibalista e selvagem que as culturas estudadas pelos missionários. Assim, é que o 
missionário se entende na cidade como um bicultural
47
, um híbrido estranho agora tanto em 
sua própria terra quanto na terra indígena. No entanto, mais do que mudanças no 
comportamento por assimilações de novos hábitos, modos e gostos ocorrem mudanças e 
ressignificações na própria liturgia cristã, e até mesmo na evangelização e doutrinação. 
Exemplos de desconversões de missionários também não são tão incomuns. É verdade que em 
termos teológicos isso se define como apostasia, um olhar pra trás depois de ter “posto a mão 
no arado” (Bíblia, Lucas cap. 9, v. 62), uma derrota espiritual (Lidório, 1992). São vários os 
exemplos dados como advertência nos treinamentos missionários. 
Não vejo um caso mais apropriado para este trabalho que o de Daniel Everett
48
. 
Missionário do SIL que se “desconverte” – segundo ele mesmo – ao perder suas convicções 
pelos constantes entraves religiosos com os índios Pirahã (Amazonas, Brasil). Seu livro que 
referencio aqui e que traz seu relato de campo, dados biográficos e o processo da sua 
desconversão é intitulado “Don't sleep, there are snakes” (2008), ou em espanhol “No 
duermas, hay serpientes” (2014), que segundo o autor é o modo dos Pirahã dizerem o “boa 
noite!”.  
Mesmo que haja outros elementos envolvendo essa “perda de fé”, o que leva o 
missionário a se declarar ateu é o contato com a perspectiva de vida dos Pirahã, de quem diz 
que eram pessoas felizes e que seria inútil tentar encaixar o Evangelho em sua cultura. 
 
Los intelectuales brasileños, mis origenes hippies y un sinfín de lecturas ya habían 
suscitado mis dudas con anterioridad, y los pirahã fueron la gota que comó el vaso. 
                                               
47 Biculturalidade é um conceito missiológico abordado por Hierbert (1987, p.450, 451). Aplica-se às pessoas 
que foram inseridas numa cultura diferente da sua e passam a assimilar estes novos conceitos culturais. Na 
convivência com um grupo diferente do seu de origem, o missionário passa a assimilar elementos desta segunda 
cultura. Ao retornar à sua comunidade original, o missionário se percebe e é percibdo como estranho, diferente. 
O missionário não se torna um índio nem deixa de ser de sua própria nação, mas um mestiço cultural. 
 
48 Daniel Everett (1951-) iniciou seu trabalho com os Pirahã (http://pib.socioambiental.org/pt/povo/piraha/804) 
em 1977.  Atualmente é professor de linguística na Universidade Estadual de Illinois, EUA. Há um vídeo 
autobiográfico em que fala desta experiência: o despertar da racionalidade. 
https://www.youtube.com/watch?v=X7JNI5uAYis.  
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Y así, a finales de la década de 1980 reconocí ante mi mismo que ya no creía en 
ningún artículo de fe ni en nada sobrenatural. Era un ateo incofesso (EVERETT, 
2014, posição 5082). 
 
Em seu texto, os Pirahã são resolutamente contrários ao cristianismo e à pessoa de 
Jesus. Chegam a dizer isso abertamente ao missionário, afirmando que queriam que Everett 
vivesse entre eles, mas não queriam a Jesus, nem que se falasse mais dele. Um momento 
marcante é quando Everett ouve dos homens que as mulheres não queriam Jesus porque na 
noite anterior – após ouvirem a gravação bíblica no idioma e ver cenas de um filme de Jesus – 
as mulheres teriam sido perseguidas por Jesus que tentava violentá-las com um imenso pênis. 
Desta forma, se consumava a rejeição, inclusive valendo-se de um testemunho declarado 
pelas mulheres.  
Ora, Everett diz que os Pirahã o criticaram por falar de Jesus sem que o tivesse visto, e 
que nem mesmo as pessoas de quem Everett ouviu de Jesus o teriam visto também. Sem ver, 
como pode crer? Agora, no entanto, eles haviam visto Jesus – segundo o testemunho das 
mulheres – e definitivamente o que viram dele não lhes interessava. 
Assim, Everett começa a questionar e repensar se os Pirahã – segundo ele, tão felizes, 
livres e senhores de si, contentes com seu modo de vida – precisariam mesmo de sua 
religiosidade cristã. Para que fosse implantado o Evangelho o povo precisaria ser conduzido à 
contrição, à consciência de sua necessidade de Deus, de sua pecaminosidade e finitude, 
concepções estas que - segundo Everett – não podiam ser inseridas na cultura Pirahã, que 
seria uma cultura absolutamente incompatível com a mensagem cristã. Esta é a conclusão de 
Everett que o conduz ao ateísmo, inicialmente “inconfesso”, como explicita, mas agora 
abertamente assumido. Não é o caso de uma conversão invertida – Everett não se torna um 
Pirahã, apenas deixa de ser teista -, mas ao menos realça o quanto ambos os lados do encontro 
podem ser alterados.  
Voltando-se agora para o viés da negação da conversão, e até mesmo da 
impossibilidade da mesma em alguns grupos, como os Pirahã nas palavras de Everett, recorro 
a umas considerações a partir de Saez (1999). Segundo o autor, essa categorização de povos 
entre suscetíveis ao cristianismo ou inacessíveis a ele é bem mais antiga, pois cita o relato do 
padre Lucas Martolell sobre o diagnóstico do fracasso da missão franciscana entre os 
Amahuaca (família Pano, como os Matses, e os Shipibo, Conibo e Setebo citados no texto) do 
rio Tamaya em 1878. Saez aborda essa perspectiva dos padres de que os Pano teriam sido – 
como os Pirahã de Everett – considerados indiferentes ao cristianismo, inalcançáveis por seu 
próprio modo de ser.  
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O autor, então, aponta indícios de influências cristãs mesmo entre os grupos dados 
como pagãos como o uso da cruz tanto como forma de punição cruel ao inimigo, como a 
mística associada ao nascimento e morte do nativo; o reuso de utensílios sagrados saqueados; 
e o fato de tais povos ribeirinhos, adentrarem nas selvas em busca dos selvagens para as 
missões ou para os patrões posteriormente, assemelhando-se à própria prática missionária de 
recrutamento. Assim, Saez não acredita que simplesmente as missões fracassaram nestes 
povos, mas que o que influenciaram, propositadamente ou não, não foi reconhecido pelos 
missionários como sucesso porque o resultado não era o que esperavam. Esse reconhecimento 
foi sempre negado pelas missões porque, por seu conservadorismo, se recusavam a ver sua 
influência entre os indígenas de outro modo que não fosse a produção de uma réplica fiel do 
“catolicismo stricto sensu” de que fala o autor (p.50).  
Assim, Saez nos diz que “a missão dificilmente deixa de surtir algum efeito; 
dificilmente também reconhece a ‘conversão’” (p.50). Porém, para uma análise antropológica, 
mais interessante do que ver a missão como “um tóxico poderoso que desestrutura totalmente 
a vida nativa” ou um “episódio irrelevante” de fracasso (p.50), é ver a temática da 
transformação que sempre produz, seja essa chamada conversão ou não. Restam duas 
abordagens: “Depende também de que consideremos as ‘religiões’ como sistemas 
razoavelmente discretos e homeostáticos, tendencialmente conservadores, ou como obras 
abertas em que a transformação é um modo habitual, e não um episódio” (p. 50). 
  As apropriações e ressignificações que os índios fizeram dos elementos cristãos, as 
traduções, ou mesmo os aspectos sincréticos surgiram a partir do encontro de cosmologias, 
mas são veementemente negados como produto missionário. O curioso é que Saez ainda 
afirma que toda forma bem sucedida de cristianização da América – mais ainda na Amazônia 
- é sincrética: “Os grandes sucessos evangelizadores na América sempre foram, 
paradoxalmente, recriações no Novo Mundo de um cristianismo “popular” no estilo de 
Guadalupe, algo muito distinto do que os missionários esperavam” (p.50). 
E assim, Saez nos abre uma perspectiva metodológica diferente para a análise da 
própria Siyude, e até mesmo do ocorrido no Cruzeirinho - a igreja que se formou ali após a 
visão da anciã, colocando-nos também na mesma rede de influências: 
 
À revelia do discurso vigente acerca da “resistência cultural”, tudo indica que muitos 
grupos indígenas amazônicos – como os Pano aqui tratados – têm manifestado um 
interesse considerável pelo cristianismo, inserindo elementos estranhos no seu 
domínio simbólico, ou mimetizando a conduta proposta pelos missionários. Essa 
distinção é arbitrária: quantos elementos cristãos devem ser inseridos na cultura 
indígena para que esta passe a ser cristã? Qual o grau de primor da mimese 
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necessário para que ela signifique “conversão”? Tudo depende da decisão do 
observador de classificar o resultado como um paganismo mais ou menos alterado 
ou como uma nova religião com resquícios pagãos. Essa questão de cladística 
diferencia empresas missionárias: tradicionais e progressistas, protestantes e 
católicas, franciscanas e jesuítas e, sobretudo, triunfantes e fracassadas. A abertura 
para o sincretismo tem seus altos e baixos na história missional (SAEZ, 1999, p.50, 
grifo nosso). 
   
O motivo por que destaco este ponto, é que os Matses também têm suas escolhas, 
algumas delas não são negociadas. Eles (no Brasil, a partir dos relatos de Matses vindo do 
Peru, segundo as narrativas abordadas aqui) descaracterizam a missionária da posição de 
missionária para a de um ser sobremodo assustador e maléfico. Isso não foi negociado com 
ela, no sentido de conscientemente acordado, obviamente. É nesse sentido que, diante de todo 
o discurso acerca do reconhecer o índio como ser histórico, sujeito do seu discurso, e 
negociador (ou não) de suas cosmologias quando se depara com as alteridades (de outros 
grupos indígenas ou de não-índios), que entendo não só os Pirahã em relação a Everett, 
quanto os Baniwa a Sophie Müller, os Matses a Harriet Fields, e de modo ainda mais amplo, 
parece ser o que surge como um desejo de um movimento protestante indígena autóctone: 
uma apropriação do discurso cristão segundo sua ótica indígena. Um fator novo aqui é que, 
diferente do que historicamente aconteceu por parte dos missionários católicos e protestantes 
que rejeitaram e se opuseram às construções religiosas indígenas, é que agora há uma 
aceitação desta ressignificação cristã indígena pelas missões modernas, missionários e igrejas, 
como se vê no expresso apoio destes ao movimento CONPLEI - Conselho Nacional de 
Pastores e Líderes Evangélicos Indígenas. 
 
2.3.8. Protestantismo Indígena: uma cristandade ameríndia. 
 
Quando Pompa (2003) aborda o trabalho de Vainfas (1995), ressalta que ao analisar o 
fenômeno da Santidade do Jaquaripe o autor não o vê como mero sincretismo, mas como 
algo mais profundo: 
 
O mérito principal de Vainfas é o de ter desvendado o papel da evangelização na 
construção simbólica da Santidade, Com Fausto (1992:386), ele recusa a definição 
simplória de “sincretismo”, que acaba por tornar incompreensível o sutil e 
multifacetado trabalho cultural de produção de símbolos, frutos de leituras cruzadas 
e de traduções da alteridade étnica e cultural em termos familiares: do catolicismo 
para o tupi, do tupi para o catolicismo (p. 131). 
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 Nesta perspectiva vê-se a tradução em seu contexto de contato como uma “formação 
híbrida” de certo “catolicismo tupinambá” cujos autores são simultaneamente os jesuítas e os 
Tupinambá. Apesar da denominação “Catolicismo tupinambá”, o desfecho histórico deste 
episódio, como em outros movimentos religiosos surgidos a partir da base cristã católica – 
penso aqui ligeiramente na “peste maldita” e a “nueva gentilidad” no Peru no século XVII de 
que fala Estenssoro (2001), e em Canudos (CUNHA, 1901) – evidenciam a desaprovação por 
parte da Igreja Católica (por conta de seu monopólio da fé), desconsiderando qualquer vínculo 
doutrinário, daí os termos “heresia” e “abusão” (VAINFAS, 1995); “vento de doutrina”, 
“doutrinas subversivas” e “grande mal à religião e ao Estado” (CUNHA, 1901, p.74). 
Porém, a partir da década de 1970, como reflexo das atualizações promovidas na 
década anterior (o Concílio Ecumênico Vaticano II em 1965 e a II Conferência geral do 
Episcopado Latino-Americano em Medellin, 1968), Silva (2006) aponta uma “inversão” no 
proceder católico no que se refere ao indígena: refiro-me a inculturação
49
. Essa inversão diz 
respeito à mudança de “forma de evangelização” (p. 353), no caso específico a da missão 
salesiana entre os Bororo do Meruri/MT: “Se o projeto salesiano por quase um século foi 
civilizar, ou seja, transformar em igual para salvar, agora se tratava de preservar diferenças 
para atingir os mesmos fins. Inversão em que o conceito de cultura ganha operacionalidade 
fundamental” (p.354, grifo nosso). Assim, pela inculturação, a missão passa a priorizar a 
preservação da cultura nativa – exatamente esta que tantas vezes fora vista como empecilho à 
conversão dos nativos – e, segundo o autor isso representa propriamente uma “conversão” - 
não a dos índios ao cristianismo, mas a “dos religiosos à etnicidade” (p.343) onde “a questão 
de ordem é fé na cultura” (p. 345).  
Na análise de Araújo (2011) acerca do sincretismo há uma discussão bem proveitosa 
para este ponto. Envolve a “teologia índia”50 e as críticas de alguns teólogos à “teologia da 
                                               
49 Rufino (2006) aborda as definições  de “inculturação”: “...uma integração da experiência cristã de uma igreja 
local na cultura de seu povo...” (Crollius), “a relação dinâmica entre a mensagem cristã e a cultura ou culturas...” 
(Azevedo) ou “a verdadeira inculturação – o enxerto do Evangelho nas culturas indígenas – é um imperativo 
antropológico e um indicativo teológico estreitamente ligado ao mistério da Encarnação” (Krautler). É uma 
perspectiva teológica que muda a proposta de evangelização da igreja a partir da década de 1960, inspirada nas 
atualizações eclesiásticas promovidas na década de 1970 pelo Concílio Ecumênico Vaticano II (1965) e a II 
Conferência geral do Episcopado Latino-Americano (em Medellin, 1968), especialmente como resultado de sua 
afirmação de ser “missionária por sua própria natureza” e da “opção pelos pobres” adotada. O foco é na cultura 
local e na adoção de uma postura “encarnacionista” – outra teologia desenvolvida na década de 1960 na Amárica 
Latina – que propõe uma integração do missionário ao contexto histórico do povo com o qual trabalha. 
 
50 “A teologia índia centra-se, de acordo com Teixeira (2009), López Hernández23 (2008) e Suess (2007), no 
princípio de que as populações indígenas já tinham teologias desenvolvidas antes da chegada do cristianismo e 
essas representam um patrimônio religioso particular que não se pode deixar desaparecer” (ARAÚJO, 2011, 
p.130, grifo nosso). 
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inculturação” defendendo uma postura ainda mais respeitosa para com “elementos de outras 
religiões”, o que é dado como uma “teologia do sincretismo”51 (sincretismo aqui é positivo). 
Para estes teólogos, a “teologia da inculturação” apesar de sua nova proposta ainda “consiste 
numa ação que visa adentrar-se numa cultura estranha, apropriar-se da mesma com a 
finalidade de transmitir a mensagem religiosa” e não deixa de ser “um intervencionismo 
cultural que visa a conversão do outro, não com meios violentos, mas com suavidade” 
(p.124). No entanto, opondo-se a essa leitura os mais conservadores entendem a própria 
inculturação já como um sincretismo (que aqui é negativo) (p. 124) ou que este seria “uma 
fase do processo de inculturação” (p.125). 
A menção à inculturação aqui é para pensar se de certa forma, ainda que por processos 
e caminhos diferentes, não é a essa mesma preocupação teológica com o que fazer da cultura/ 
cosmologia nativa que o movimento missionário evangélico “transcultural”, do mesmo modo 
“invertendo” seu foco – segundo Silva (2006) – tem-se voltado para a preservação da cultura 
indígena como caminho para a sua evangelização. Refiro-me agora às novas abordagens 
evangelísticas que têm produzido certo protestantismo indígena.  
Seria possível também ao protestantismo na sua vertente missionária gerar novas 
formas de protestantismos indigenizados na Amazônia? Seria aí uma maneira produtiva e 
positiva de se pensar o que habitualmente se têm chamado de sincretismo (pelos missionários 
da MNTB) nas aldeias brasileiras? Deixo aqui uma consideração a partir dos próprios Matses: 
O último trabalho que traduzi para uso de pastores Matses no Peru foi uma Declaração de Fé 
(uma tradução feita do espanhol para o Matses a pedido do missionário estadunidense S. 
Shepard, da Church Planting International, que realiza seminários de treinamento teológico 
no Peru). A preocupação aqui era com uma padronização do proceder “bíblico”, uma vez que 
as aldeias matses estavam sendo abordadas por pastores peruanos itinerantes com mensagens 
distintas e que isso gerava falta de unidade no diálogo entre os pastores de cada aldeia. Assim, 
os próprios pastores Matses estavam preocupados em não se embrenharem nos múltiplos 
caminhos do denominacionalismo do protestantismo atual que têm fragmentado o movimento 
em si. O que eles queriam mesmo era uma unicidade, uma “igreja Matses” única e autônoma, 
não associada a nenhuma das outras denominações eclesiásticas históricas já existentes. 
Entendiam que para serem um, precisariam de uma única fé... um credo orientador. 
                                                                                                                                                   
 
51 A Teologia do sincretismo “[...] consiste em reconhecer o sincretismo de fato e estudar sua lógica interna” 
(ARAÚJO, 2011, p.123). Nessa perspectiva, o sincretismo não é algo negativo, mas sim constitutivo de novas 
religiosidades. 
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 Essa postura me remete ao que ouvi e li da igreja Ticuna, também na região do Alto 
Solimões/AM. O antropólogo Widney Pereira de Lima (LIMA, 2013) observou ali uma igreja 
peculiar, a Igreja Indígena em Filadélfia, formada em 2009 a partir da fusão de cristãos 
Ticuna de diversas denominações, sob a liderança do pastor Ticuna Athus Fermin Vasques. 
Destaco aqui algumas conclusões e resultados da pesquisa deste autor para comparações 
pontuais com a igreja Matses no Peru: 
 
a. A Igreja surge da autovalorização da sua cultura, rejeitando o padrão de 
missionários norte-americanos e da Igreja Batista Regular. As alegações vão desde 
a falta de permanência dos missionários na aldeia à própria conclusão destes que 
iam itinerantemente pregar ali que não sabiam “trabalhar com os indígenas, porque 
indígena tem outro pensamento” (p. 88); 
 
b. Athus, com formação teológica, pedagógica, e agora também bacharel em 
antropologia pela UFAM, fala de uma recente vertente teológica alcunhada de 
ETNOTEOLOGIA
52
 em que se resgata a etnicidade pelo pertencimento a uma 
religião. Em termos mais populares promove a “identidade de crente” (MACEDO, 
2000 apud LIMA, 2013, p.66), mas uma identidade étnica e que unifica o grupo 
que historicamente se dissipava por conta das opressões da sociedade nacional em 
momentos anteriores.  
 
c. A conversão é, de certa forma, uma aquisição de “códigos” do outro. Isso dá ao 
convertido notoriedade na aldeia. Duas instituições podem promover um Ticuna: a 
escola e a igreja, pois conhecendo estes códigos estrangeiros os Ticuna estão 
politicamente preparados para lidar com a população nacional.  
 
                                               
52 Etnoteologia é termo em elaboração no cenário missionário (ver: Leonardo, 2013, p.8-9, em 
http://www.faifa.edu.br/revista/index.php/voxfaifae/article/view/87/98). Se refere à relação da mensagem bíblica 
da evangelização com as culturas receptoras. Pretende com isso correlacionar Antropologia Cultural com a 
Teologia para uma evangelização menos centrada na cultura do evangelista. Segundo Leonardo: “ela apresenta a 
cultura de Deus [...] com o desenvolvimento da cultura local, surgindo assim a ‘contracultura cristã’, cultura e 
crença religiosa proposta por Deus e que está a cima de qualquer evolução e variação cultural”. 
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d. A proposta de uma igreja independente, observante da sua cultura, e que procurar 
conciliar seu mito com sua nova fé é, inclusive, reforçada pelo CONPLEI
53
 
organização fundada em 1991, em que Eli Leão é um líder nacional, e que tem 
como lema “Em cada povo uma igreja genuinamente indígena” (p.90, grifo 
nosso). É claro que esse lema tem suas ambiguidades; 
 
e. Athus e Eli Leão (dois pastores Ticuna. Eli Leão é também um dos líderes 
nacionais do CONPLEI e seu representante regional no Alto Solimões) passam a 
observar que a igreja evangélica brasileira é muito “fragmentada”, um ponto 
negativo e em nada digna de ser imitada; 
 
Este discurso é semelhante ao que vejo no vídeo do CONPLEI com discussão acerca 
da igreja indígena brasileira se mobilizando e, especialmente, se inter-relacionando com 
outros povos indígenas cristianizados. Isso ocorre mais precisamente nos congressos regionais 
e nacionais promovido pela instituição. Neste vídeo o pastor indígena Paulo Nunes 
(CONPLEI, 2012, 2:29 -5:17) afirma:  
 
“Nós temos percebido [...] nós indígenas percebemos na igreja brasileira: é que a 
igreja brasileira está muito dividida [...] isso não é bom pra nós, isso nãos nos 
edifica... o que nos une hoje, meus irmãos, é Jesus,e Jesus é maior do que nos 
separou historicamente”.  
 
Com isso, o que se vê é uma recriação do protestantismo, desta vez unificada a 
despeito das diferenças denominacionais e de credos e modos litúrgicos das igrejas 
protestantes não indígenas que lhes legaram o cristianismo, traduções bíblicas, cânticos, 
arquiteturas eclesiásticas e formações teológicas.  
Seria possível à jovem igreja indígena manter-se unida quando as igrejas históricas 
não conseguiram nos últimos cinco séculos? É isso que o CONPLEI parece pretender. 
Retornamos aqui brevemente a Bosi – ao falar que a soma das cosmologias jesuítica e tupi 
produziu “uma terceira esfera simbólica, uma espécie de mitologia paralela” (BOSI, 1992, p. 
65) sincrética, negociada, resistente ou em sua “obstinada re-arcaização” (p.60); e a Sahlins 
(1997, p.53) no que nos fala da “indianização da modernidade” frente ao discurso 
                                               
53
 CONPLEI - Conselho Nacional de Pastores e Líderes Evangélicos Indígenas. Instituição evangélica indígena, 
fundada em 1991, administrada por líderes indígenas. WWW.conplei.org.br 
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globalizante. Se é possível ser moderno (desenvolvido) sem deixar de ser índio, também é 
possível ser cristão sem assumir todas as suas instâncias e continuar sendo índio?   
Lembro-me que ainda no Amazonas ouvi dos representantes do CONPLEI em Atalaia 
do Norte a proposta da construção de uma Igreja Indígena na cidade. Este projeto fruto do 
anseio de alguns líderes indígenas locais ainda não aconteceu, mas já havia bastante empenho 
para a realização.  
Esta aspiração indígena do CONPLEI também surge nas palavras de Edson Baikari 
(CONPLEI, 2012, 11:50): “nós agora estamos nessa ‘Terceira onda’”54 (CONPLEI, 2013), a 
fase da igreja indígena de ir ela mesma em busca de gerar novas igrejas indígenas entre outras 
etnias... de fato, algo inovador no cenário missionário brasileiro. Como isso se processará? A 
entender pelas palavras dos falantes no vídeo, não será, certamente, nos mesmos modus 
operandi das igrejas históricas não-indígenas.  
Enquanto essa “onda” – que ainda está em elaboração com indígenas em treinamentos 
teológicos pelo Brasil a fora – está por vir, uma repaginação do cristianismo já está (ou 
sempre esteve?) acontecendo na atualidade como, por exemplo, num rito vital da fé cristã, a 
eucaristia, onde se fala de uma existente e praticada “santa ceia de maneira indígena” 
(CONPLEI, 2012, 16:12). Pão e vinho, elementos desconhecidos culturalmente pelos povos 
indígenas, são respectivamente substituídos por alimentos regionais como beiju ou banana, e 
mingaus e bebidas indígenas. Isso, inclusive, é até incentivado pelas próprias missões 
fundamentalistas em seus campos missionários, embora o CONPLEI faça uma leitura ainda 
mais ampla (e talvez até mais cristão), como certo rito inclusivo, nos seus encontros multi-
étnicos.  
 
                                               
54 “Terceira onda” é o termo missiológico para diferenciar os esforços missionários em progressão histórica no 
Brasil: a primeira onda seria a fase de missionários estrangeiros vindos ao Brasil, a segunda, o surgimento de 
missionários nacionais, e por fim, a terceira onda, os próprios indígenas missionando entre si e outros povos. 
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Fig. 26 – Congresso CONPLEI. 
Fonte: http://wesleyanapetropolis.blogspot.com.br/2013/01/missoes-transculturais-na-amazonia.html 
 
Lembro-me que enquanto jovem ingressante numa igreja evangélica cearense eu ouvia 
falar que os valores e a musicalidade cristãs e bíblicas não eram compatíveis com os valores e 
musicalidade nordestinas por serem estas demonizadas pela pregação pastoral e missionária 
estrangeira. Circulava inclusive uma defesa (apologia, no sentido teológico) de que a música 
sagrada agradável a Deus seria a estadunidense e não a brasileira por conta de que lá a 
colonização se deu por protestantes puritanos ao passo que aqui, por católicos e sob as 
“diabolizadas” influências históricas africanas e indígenas. Forró, numa igreja cearense não 
era permitido! Nada exemplificava mais do que isso que nosso cristianismo era estrangeiro, 
alienígena à nossa cultura local.  
No entanto, se hoje as articulações no cenário missiológico indigenista as missões 
incentivam inclusive a elaboração de cânticos pelos nativos em seus próprios ritmos, 
instrumentos, danças e passos, entendo que isso se deve, não a métodos missiológicos 
modernos, mais flexíveis talvez, mas, sobretudo, à própria afirmação do índio – novamente 
como diz Bosi (1992, p.31), a partir da necessidade de Anchieta traduzir o cristianismo e 
adequa-lo ao Tupi, “precisou mudar de código, não por motivos de mensagem, mas de 
destinatário. O novo público e, mais do que público, participante de um novo e singular 
teatro, requer uma linguagem que não pode absolutamente ser a do colonizador”. Ou há uma 
indianização do protestantismo ou nada. Portanto, uma negociação não mais de sentido 
apenas, mas também de estrutura e forma. 
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CAPÍTULO III: Caminhos para a análise antropológica do fenômeno Siyude 
 
 Neste ponto considero as possibilidades de análise dos acontecimentos e leituras da 
Siyude que presenciei na comunidade Cruzeirinho. Abordo inicialmente a perspectiva do 
missionário como primeira análise porque nas narrativas já foram consideradas as 
perspectivas dos informantes Matses, inclusive de alguns já “convertidos”55 ou pelo menos 
em contato com a leitura dos missionários. As possibilidades de análises seguintes apontam 
caminhos antropológicos de lidar com as questões de “conversão” e “sincretismo” que são, a 
meu ver, as chaves para pensar a Siyude tanto como missionária quanto personagem 
mitificada.  
 Em todos os momentos deste trabalho, busquei diálogos entre posições distintas, sejam 
a do missionário e do índio, do missionário e do antropólogo, e agora entre os próprios 
antropólogos, o que considero que enriquece ainda mais os processos de traduções que 
ocorrem nos encontros de cosmologias como um tema fecundo e ainda merecedor de nossa 
atenção e pesquisa.   
  
3.1.  A “conversão” dos missionários: como missionários lidam com casos como a Siyude 
 
 Voltando aqui a dois temas interligados: a conversão e o sincretismo, o que pretendo é 
um diálogo ainda que constranstivo das perspectivas  antropológica e missionária nestes dois 
temas, isso porque ao passo que na antropologia a conversão possa ter multiplos sentidos e o 
sincretismo seja repensado num “vai e vem de conceitos” (ARAÚJO, 2011); na missiologia, 
especialmente a fundamentalista que envolve MNTB e SIL, os conceitos de conversão e 
sincretismos são basicamente únivocos e imutáveis. O convertido é aquele que compreendeu a 
mensagem do Evangelho e de livre e espontânea consciência o recebe, e sincretismo é 
qualquer distorção que impeça total ou parcialmente essa compreensão necessária à 
verdadeira conversão. Assim, antes de avançar com as possibilidades antropológicas de leitura 
do fenômeno Siyude entre os Matses, exponho a perspectiva missiológica fundamentalista, até 
porque foi essa a minha leitura durante a vivência no campo. 
 Sincretismo é, de longe, o pior que pode acontecer a um missionário no seu trabalho. 
No cenário missiológico (protestante fundamentalista, mais especificamente, a partir da minha 
                                               
55 O uso das aspas se justifica pelo discussão realizada no final do capítulo anterior e nas próximas páginas. 
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vivência enquanto missionário da MNTB), sincretismo é algo muito sério! É o que pode jogar 
por terra todo o empreendimento de sua vida, tudo o que pode frustrá-lo e que talvez o faça 
duvidar de si, sua vocação para o serviço, suas habilidades e, gerar uma sensação de não saber 
como reverter a situação. Quando eu ainda estava em campo como missionário, soube de uma 
igreja indígena no Vale do Javari que após duas décadas de atividade precisou ser desativada 
para uma reavaliação e recomeço porque a MNTB julgava haver ali sincretismos e não-
conversões efetivas a julgar pelas atitudes dos convertidos não condizentes com a fé cristã. 
Antes disso, ainda durante a formação missionária no seminário, já tinha ouvido de conflitos 
entre missionários de uma mesma equipe noutro trabalho (no rio Içana/AM), porque uns 
duvidavam de não haver verdadeiros convertidos em tal campo pelas práticas que via nestes, o 
que exigiu uma intervenção da liderança da MNTB resultando num recomeço da atividade 
naquele campo.  
 É para evitar desfechos assim que o sincretismo tornou-se tema recorrente nos 
encontros de missionários onde fazem-se mútuas exortações e compartilham cuidados e 
métodos contra o sincretismo e seus males, além das criteriosas mensurações de compreensão 
e capacidade de falar do missionário no idioma indígena feitas pela consultoria linguística da 
MNTB para evitar equívocos na mensagem. À princípio, o não-domínio do idioma somado a 
uma falha na pesquisa da cosmologia indígena são, em seu entender, a grande fonte de 
sincretismos. O zelo por ser compreendido com clareza é que motiva o missionário 
transcultural fundamentalista a não pregar sua mensagem bíblica em português, mas gastar 
anos de sua vida até chegar ao nível de fluência que lhe permita explicar e traduzir a sua 
preciosa mensagem (ALMEIDA, 2004, p.42).   
 Em sua perspectiva, os missionários não entendem seus esforços como improdutivos. 
Nem a ideia de uma cripto-paganização como negação de conversões sinceras, nem a 
apropriação e reelaboração da mensagem exógena em seus próprios termos correspondem a 
sua leitura dos resultados da sua pregação. Não é isso que chamam de conversão, e quando 
esta não acontece, qualquer outro resultado que envolva a superficialidade dos atos, rituais  ou 
que evidenciem misturas em áreas específicas e não uma “mudança interior”, tratam como um 
sincretismo, um estado de ainda-não-conversão apesar da semelhança no falar e cultuar.  
Como Araújo (2011, p. 136) percebeu, sincretismo, antes de ser tema de pesquisa das 
ciências sociais, já era tema teológico, de origem grega, é diretamente traduzido por Champlin 
(2013, p. 229) por “combinar”. Segundo esse teólogo, o sincretismo ocorre no cristianismo 
desde os primeiros séculos, quando os chamados pais da igreja já se afastando do judaismo, 
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pretendiam uma associação do cristianismo à filosofia grega. daí perpassa pela idade média, 
com a escolástica, e pela reforma protestante como um “esforço unionista para reunir vários 
grupos alemães” sob um credo lógico a partir da argumentação. Não vou me deter neste 
aspecto histórico-eclesiástico, mas contraponho essa perspectiva de uma abertura ao 
sincretismo positivo com o conceito maléfico que possui no cenário missionário atual, pois 
neste trata-se o sincretismo como uma “mistura” do “Evangelho com elementos culturais 
incompatíveis com ele” (O RELATÓRIO, 1978, p. 630). Mesmo a filosofia, tão valorizada 
pelos apologistas cristãos
56
 nos primeiros séculos da era cristã, é vista atualmente com certos 
receios neste cenário fundamentalista.  
Se essa apropriação ou mistura não interessa ao missionário fundamentalista 
agenciado por instituições evangélicas, a ideia de negociação de cosmologias lhe parece ainda 
mais desacertada, porque ele entende que o Evangelho é, sobretudo, supracultural. Nicholls 
(1983, p.11) define esse termo assim: “com suprecultural queremos dizer os fenômenos da 
crença e do comportamento culturais que têm sua origem fora da cultura humana”, ou seja, o 
que não é produto do homem em seu ambiente, mas do ambiente transcendental. O autor 
prossegue: “a realidade do âmbito de Deus e de seu reino, e de Satanás e do reino dele é uma 
suposição aceita pelos escritores bíblicos”. Sendo o Evangelho, então, divino, não é 
“negociável” entre os humanos. Isto não se aplica aos elementos periféricos do Evangelho, 
mas à essência  do mesmo: “a revelação salvífica e a graça salvífica sempre são sobrenaturais 
e supraculturais...” (p.52). Da mesma forma Lidório (2008, p.25) afirma: “a Palavra de Deus 
(a Bíblia) é supracultural e atemporal. Suficiente para comunicar a verdade de Deus a todos 
homem, em todas as culturas e em todos os tempos”. Assim, prossegue: “toda comunicação 
do Evangelho deve ser baseada nos príncípios bíblicos, não sendo negociada pelos 
pressupostos culturais das culturas doadoras e receptoras do mesmo, entendo que a Palavra de 
Deus é tanto transculturalmente aplicável quanto supraculturalmente evidente” (p.26). A 
mensagem do missionário seria maior do que qualquer cultura indígena como é maior que a 
cultura do missionário, e esse excedente a toda e qualquer cultura é fixo e inegociável hoje e 
sempre, como frisaram os autores citados. 
O que seria então permitido ceder num encontro de perspectivas culturais? Como 
quem toma a iniciativa nessa ação é quem exerce o poder nas relações
57
 - como em Weber, 
                                               
56 Como Justino, o mártir (100-163?) que considerava o cristianismo como “a verdadeira filosofia”  
(GONZALEZ, 1995, p. 87). 
57 Mesmo pensando na mediação cultural como o ambiente de negociação de cosmologias e tradução do outro 
entre missionários e índios, Montero (2006, p. 24) fala que isso não implica em “supor que o ‘encontro’ se dá 
sem desigualdades”. No entanto, a forma de “poder” a que ela se atém, mais do que o violento e militar por trás 
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segundo Gabriel Cohn (COHN, 2012) - o missionário é, ele próprio, quem vai propor não 
uma negociação (embora de fato seja), mas uma permissão
58
 naquilo que ele julgar 
construtivo. Isso é chamado por ele de contextualização. Por “contextualização”, tema de 
muita literatura missionária atualmente, entende-se o artifício do missionário bem capacitado 
de - conservando o supracultural - mediar a apresentação do Evangelho aos indígenas de 
modo culturalmente compreensível. Só assim, poderá ser entendido, mas sempre atento a se 
manter livre do sincretismo (mistura, reelaboração, e cripto-paganismo). 
Saber até que ponto se deve caminhar pela contextualização bíblica sem esbarrar no 
sincretismo é que é ponto nebuloso entre missionários de correntes teológicas distintas. Para 
alguns, desde a obra do missionário linguista Don Richardson
59
 – O fator Melquisedeque – 
(RICHARDSON, 1995) há “analogias” da redenção, verdadeiras “chaves” culturais e 
“abridores de olhos” para a inserção imediata do Evangelho em cada povo. Seriam como que 
“sobrevivências” de um passado bíblico, antecipações proféticas do cristianismo naquela 
cultura e na memória indígena. Os exemplos são muitos como os vários mitos cosmogônicos 
semelhantes ao do dilúvio bíblico, e cito aqui também o missionário Castro (2008, p.10 e 11) 
que comenta um relato eufórico de um missionário ao ouvir dos Zo’é, no Pará, que o filho de 
Tupã teria caído aqui na terra no passado e que quando o povo quis ficar com ele, Tupã 
trovejou muito bravo, querendo-o de volta. Então os Zo’é o ergueram com galhos de uma 
árvore chamada Poturu e o pai desceu invisivelmente para buscá-lo... seria essa uma analogia 
perfeita para falar de Jesus, o Filho de Deus que veio à terra, mas retornou ao Pai? Teria Deus 
                                                                                                                                                   
das missões, é o poder simbólico (conceituado por Pierre Bourdieu) e que nessa relação missional é o poder de 
“fazer crer” (p.25), mas deixa claro que nisso também há um acordo “intersubjetivo” com os que querem/vão 
crer, valendo-se do que Geertz chamou de “códigos compartilhados” para pensar essa linguagem comumente 
significadora de símbolos religiosos na missão. 
 
58 Aqui mais uma semelhança entre missionários atuais e os jesuítas. Pompa (2002) fala da prática jesuítica de 
catequese no Brasil ao longo dos séculos XVI e XVII, em particular, da criação dos aldeamentos indígenas, e 
aponta as “concessões” estratégicas: “A persistência de alguns rituais indígenas — traduzidos pelos jesuítas 
como ‘jogos’ (‘ludi’), e por isso tolerados — nas aldeias ‘tapuias’ do século XVII é exemplo da elasticidade de 
um pensamento catequético que sacrifica o respeito às formas em nome da obtenção de resultados” (POMPA, 
2002, p. 89-90, grifo nosso). A contextualização perpassa padrões de origem do missionário, pretendendo 
dilatar-se naquilo que for possível para comportar a realidade indígena.    
 
59
 Don Richardson (1935-), autor de importantes obras missiológicas referenciadas nos treinamentos de novos 
missionários, como “Totem da Paz”, “Senhores da Terra”, e “O Fator Melquisedeque”, é um missionário 
linguista canadense que chegou em 1962 à etnia Sawi, na Irian Jaya/ Indonésia. Atuou por 15 anos ali como 
missionário da União Missionária para as Regiões Distantes com o povo Sawi e lhe traduziu o Novo 
Testamento. Don é doutor honorário em literatura pela Biola University, em La Mirada, Califórnia. Em sua obra 
desenvolve a noção de chave cultural onde Deus teria deixado resquícios de uma fé bíblica no passado de cada 
povo, hoje essas “chaves” ou “abridores de olhos” (RICHARDSON, 1987, p. 510) estão em formas de 
“analogias” da redenção, e sugere que os missionários estejam atentos a percebê-las e explorá-las para uma 
comunicação do Evangelho de modo culturalmente aceito e não como uma religiosidade exógena. 
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deixado um testemunho, um precedente aos Poturu? Segundo essa perspectiva de Richardson, 
sim, nada mais claro! Seria um caminho para se ensinar o Evangelho Cristão dando nomes 
bíblicos a estes personagens dos Zo’é.  
Mas no outro polo estaria a perspectiva atual da MNTB, cautelosa quanto à 
apropriação de tais analogias (em caso de dúvida, fundamentalistas optam pela abstinência, 
pela negação como cautela). O que propõe é um ensino bíblico-cronológico de modo 
pedagógico e suavemente contrastivo através do ensino das narrativas bíblicas, previamente 
traduzidas ao idioma e baseada em pré-análises culturais de pontos de possíveis confrontos 
mitológicos. Eu mesmo, enquanto missionário, optei e exerci esta segunda metodologia, por 
isso, eu e os colegas da equipe missionária não víamos com bons olhos as manifestações dos 
Matses no Brasil à pessoa e mensagem da Senhorita Luisa. Pensávamos essa concepção 
própria dos Matses como uma incapacidade de compreensão (dos ouvintes enganados), uma 
deturpação propositada da mensagem (dos que “inventavam” e espalhavam essas histórias 
sobre a Siyude) e, claro, uma ação diabólica militante que se opunha a evangelização e 
salvação do povo Matses.  
 
3.2. A “conversão” dos antropólogos: conversão em outros termos 
 
São muitas as possibilidades de leituras antropológicas no tocante ao modo e produto 
da relação missionário-indígena. Em síntese há a que desacredita da conversão indígena, 
tomando-a por uma sórdida esperteza e modo de sobrevivência das populações indígenas, ou 
como resistência cultural, e há também a que vê a conversão como uma mudança consentida 
por uma semelhança pré-contato em sua cosmologia. Vejamos alguns dessas leituras.   
Como dito antes, Wright (1999) sintetiza alguns dos multiplos sentidos (para além da 
concepção missionária no ponto anterior) para aquilo que entendemos por conversão indígena 
como as absorções da mensagem cristã a partir de filtros culturais e sócio-políticos, seja pela 
consaguinidade e a predação dos Wari, o profetismo Baniwa, e uma alternativa à inoperância 
dos pajés diante das doenças adquiridas pós-contato pelos Waiwai, ressaltando assim que a 
conversão não necessariamente era uma ruptura imposta, mas uma continuidade. Nas palavras 
de Robin Wright: 
  
As transformações efetuadas nas culturas indígenas por missionários cristãos, 
durante o tempo, raramente têm sido o resultado de um processo simples de 
imposição, mas sim o resultado de negociações, nos planos político, material e 
simbólico, em que as estruturas e instituições tradicionais ressurgem, mas em formas 
alteradas. Numerosos casos demonstram a construção, através do tempo, de campos 
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inter-religiosos de crença e ação em que índios e missionários buscam áreas de 
compatibilidade apropriadas à situação histórica. Em vários casos, as religiões 
indígenas e o cristianismo são misturados na prática, embora, conceituamente, 
permaneçam dois modos distintos de representar e compreender o mundo 
(WRIGHT, 1999, p.14, grifo nosso).  
 
Do mesmo modo, o sincretismo religioso na análise de Melvina Araújo (ARAÚJO, 
2011) perpassa um “vai e vem de conceitos”, ora como uma “categoria analítica” como o 
emprego da noção de sincretismo para entender a apropriação do catolicismo por religiões 
afro-brasileiras, e em se tratando de indígenas, a discussão da inculturação ser ou não um 
sincretismo em si, sendo que por sua proposta de evangelização “suave” seja preterida a uma 
teologia do sincretismo definitivamente não-proselitista; ora como “categoria nativa” no que 
se considera a existência e a preservação de uma teologia índia, anterior ao contato com o 
cristianismo.   
Assim sendo, ao assumir que para o indígena há um papel de sujeito, de negociador, 
no encontro inter-religioso ou, melhor, encontro de cosmologias, os autores lidos nesta 
pesquisa (penso aqui em Wright, Vilaça, Pompa, Montero) apontam essa interpretação, essa 
tradução do cristianismo nos indígenas, não como um redutivo sincretismo, senão como uma 
mudança consentida, ou até mesmo uma nova versão indígena seja católica ou protestante, 
seja pela canibalização, a predação, ou a apropriação do inimigo. Nesse sentido, acrescento 
ainda Vainfas (1995) que ao falar de uma “batalha pelo monopólio da santidade” (p.62) 
aborda as constantes intervenções xamânicas entre os Tupi dos primeiros dois séculos da 
colonização em confronto direto à catequização e colonização, apropriando-se inclusive de 
elementos cristãos – especialmente no caso da santidade em Jaguaripe, com igreja, cruz, 
confessionário, uso de vela e batismo próprio (p. 95, 96). Carlos Fausto (FAUSTO, 2005) 
também vê nos Guarani essa mesma apropriação, mas em duas vias de direção, afirmando que 
“as reduções jesuíticas foram palco de várias situações de confronto entre padres e índios, em 
que estes recorriam às armas daqueles e viceversa” (p. 393). Aliás, Fausto faz esse 
contraponto de perspectivas antropológica e missionária acerca da conversão dos Guarani. Se 
por um lado, o discurso missionário chegava a dizer que nenhum povo era mais aberto à 
mensagem cristã que os Guarani, pesquisadores como Nimuendaju (1914), Schaden (1950) e 
Clastres (1974) viam com desconfiança essa conversão.  
Nimuendaju fala de um “cripto-paganismo” (FAUSTO, 2005, p. 391) – 
(particularmente, gostei deste termo para pensar o sincretismo na perspectiva do missionário 
por isso já o empreguei no ponto anterior em que abordei essa perspectiva), termo elaborado 
para expressar a continuidade, e não ruptura com sua cosmologia tradicional. Ou seja, os 
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indígenas apenas estavam valendo-se do cristianismo com uma resistência cultural camuflada, 
conservando internamente a mesma cosmologia de sempre.  
Assim, entre a descontinuidade do discurso dos missionários e a continuidade da 
leitura antropológica desses autores, Fausto ressalta que houve sim mudança no pensamento 
Guarani, mas esta foi consciente e ressemantizou alguns elementos cristãos, sobretudo,  vista 
a opção pelo amor ao inves da predação e canibalismo. Se isso não é conversão, é pelo menos 
uma “desjaguarificação” (p.387), um “esfriamento” da perspectiva de mundo que torna o 
povo menos violento e nervoso (p.400). Conversão aqui poderia ser um apropriar-se do 
outro – tão presente e comum na mitologia matses onde sempre se obtem conhecimentos 
exógenos. Fausto fala da alteridade, mesmo quando tratando-se de inimigos, como sendo 
necessária na constante auto-elaboração indígena. Nas palavras de Viveiros de Castro isso soa 
como “a indispensabilidade dos outros, ou a irnpensabilidade de um mundo sem Outrem” 
(FAUSTO, 2005, p.241) e : 
 
“O problema, portanto, é determinar o sentido desse misto de volubilidade e 
obstinação, docilidade e recalcitrância, entusiasmo e indiferênca com que os 
Tupinambá receberam a boa-nova. É de saber o que eram essa “fraca memória” e 
essa deficiência da vontade” dos índios, esse crer sem fé; é compreender, enfim, o 
objeto desse obscuro desejo de ser o outro mas, este o mistério, segundo os próprios 
termos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.195, grifo nosso) 
.   
Assim, nem a conversão nem a absorção do Evangelho (seja sincretismo, cripto-
paganismo, ou contextualização) precisam ser vistas sob o paradigma de resistência ou 
aculturação, como uma impossibilidade, um fracasso da missão. Trata-se de analisar o 
indígena enquanto sujeito nessa negociação pensando o evangelho do outro como 
originalmente seu. Essa apropriação incluiria até mesmo o injuriado “proselitismo” 
missionário, pois há índios que evangelizam outros índios - e até antropólogos, como fala 
Vilaça (2008) acerca das exortações de Paletó e outros Wari a “se tornar cristã, com forte 
argumento de que sofreria muito no fogo do inferno” (p. 174), e que mais adiante afirma que 
“os nativos começam a se dizer mais cristãos do que nós” e exemplifica com o relato de um 
pastor luterano de Papua-Nova Guiné que interpelou uma antropóloga (Marilyn Strathern) a 
voltar para a Inglaterra e levar o povo de lá de volta a Deus (p.176). Queiroz (1999, p. 276) 
também fala da missionação dos próprios Waiwai, com suas “frequentes expedições à procura 
de índios ‘não evangelizados’ e ‘sem contato’” e vê nessa prática cristã assimilada um “duplo 
objetivo” que envolve a evangelização, mas também uma lógica da cultura waiwai que coloca 
os outros grupos indígenas (e mesmo os brancos) numa escala inferior de socialização e 
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humanidade (ao mesmo tempo em que possuem recursos cobiçados) e, por isso, devem ser 
‘waiwainizados’, na expressão de Howard (1990) (QUEIROZ, 1999, p.277). 
Aplicar estas perspectivas à relação do SIL com os Matses no que implica a mítica 
Siyude, conduziria a pensar na continuidade (segundo Nimuendaju, Schaden e Clastres) 
cosmológica dos Matses, sendo a missionária apenas inserida num sistema simbólico no qual 
seus dizeres e suas prédicas fazem sentido. Também que não haveria convertido algum ao 
cristianismo (volto a esta perspectiva em o “mal-entendido” abaixo), mas apenas um grupo 
resistente cripto-pagão que negociava uma suposta conversão pelos benefícios que a missão 
lhe oferecia (alfabetização, medicamentos, tecnologias, inserção no mundo político e 
econômico dos brancos).  
Por outro lado, pensar segundo Fausto (2005), como uma apropriação do outro 
indispensável e sempre presente na história indígena, seria uma continuidade
60
 - em menor 
intensidade, mas ainda uma continuidade - no que fala do procedimento comum de aceitar a 
mudança a partir do encontro com a alteridade. Muda a cosmologia (parcial ou total), mas 
conserva-se a forma da mudança. Assim, a Siyude seria o produto do contato com um novo 
outro, que se dilata numa nova cosmologia dentro da sociedade, e que implica em mudanças, 
não exatamente a mudança no modo e grau que a missionária previa (saber se houve ou não 
conversão é sempre uma preocupação do missionário, não do antropólogo – ALMEIDA, 
2006, p. 294), nem um sincretismo ou camuflagem, mas uma apropriação do novo sob a 
prática antiga de se apropriar do outro. A Siyude seria um mito totalmente Matses agora, com 
significados em si, modelando ações, explicando reações. A imagem da Siyude não depende 
mais da missionára Luisa (Fields), falecida em 30 de abril de 2013... ela não morre, sempre 
existiu (como a mulher encontrada na selva e que foi impedida pelo rio de vir com o Matses 
para a aldeia – Narrativa 05) e vai retornar no futuro, além do fato de poder vir a qualquer 
momento camuflada em outra forma (Como na suspeita de que a antropóloga seria a 
missionária disfarçada - MATOS, 2009, p.84). 
 
 
 
 
                                               
60 Distingo aqui continuidade nos autores: A continuidade em Nimuendaju, Schaden e Clastres segundo Fausto 
(2005) leva a concluir que o cristianismo não produziu conversão alguma, mas apenas cripto-paganização; A 
continuidade vista em Wright (1999) e Fausto (2005) não leva a mesma conclusão, mas que o cristianismo foi de 
certo modo absorvido a partir da cosmologia tradicional indígena. Em ambas não há uma suplantação, mas a 
diferença reside no modo como se vê o resultado da ação evangelizadora. 
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3.3. “Mal-entendido” 
 
A ideia de “mal-entendido” é uma síntese da perspectiva, a princípio, de Marshall 
Sahlins, de que no encontro interétnico há um encontro de estruturas, mas mesmo que ambas 
em si mesmas tenham como mutuamente se reajustarem uma a outra, haveria aí 
incompreensões decorrentes das intencionalidades das partes. O exemplo de Sahlins é o 
Capitão Cook sendo entendido pelos havaianos como o seu deus Lono, e por isso vitimado 
noutro momento (SAHLINS, 2008, p. 44-52).  
A partir daí, a expressão é reutilizada seguidamente e até desenvolvida em autores 
como Otávio Velho (VELHO, 1997) que aborda a ideia de “mal-entendido” como 
“produtivo”, pondo em questão a necessidade de mais do que resistir ou ignorarmos a 
globalização que nos assedia com um discurso homogeneizador, produzirmos “discursos 
próprios” para esta - aqui então, o “mal-entendido” é visto como reelaborações produtivas da 
influência externa a partir do nosso modo próprio de lidar com questões trazidas a nós pela 
globalização. 
Viveiros de Castro (2004) fala do “mal-entendido” em outros termos com um 
“equívoco”, “equivocação comunicacional” ou “equivocação controlada”. O Perspectivismo 
ameríndio, a tese à qual retornarei mais adiante, pressupõe este equivoco como “fundamento 
da relação (isto é, da comparação) entre as espécies [...] derivada de uma economia ontológica 
sui generis dos componentes somático e semiótico (corpo e alma) dos existentes” 
(VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p.156). Ao passo que o termo “mal-entendido” possa 
carregar em si uma ideia de incompreensão ou uma confusão no cenário do contato 
intercultural, pensá-lo como um equívoco pode ser mais apropriado ao que de fato acontece, 
afinal na verdade não há “mal-entendidos” – são bem “entendidos”, ainda que cada um 
segundo a sua perspectiva, a sua lógica de mundo: 
 
O problema é que o nativo certamente pensa, como o antropólogo; mas, muito 
provavelmente, ele não pensa como o antropólogo [...] são esses dois pensamentos 
(ou fazeres) que se confrontam. Tal confronto não precisa se resumir a uma mesma 
equivocidade de parte a parte — o equívoco nunca é o mesmo, as partes não o 
sendo; e de resto, quem definiria a adequada univocidade? —, mas tampouco precisa 
se contentar em ser um diálogo edificante. O confronto deve poder produzir a mútua 
implicação, a comum alteração dos discursos em jogo, pois não se trata de chegar 
ao consenso, mas ao conceito (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.119, grifo nosso). 
 
O “equívoco” se dá quando não atentamos para a realidade de um mundo homônimo 
(não sinônimo), e assim, tratamos o discurso nativo - ou vice-versa - como um discurso 
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fundado na mesma ótica de mundo, um mesmo significado para ambas as partes. De fato, o 
Perspectivismo ameríndio, enquanto projeção de uma ontologia em que há uma única cultura, 
mas múltiplas naturezas, já lhe faz pensar que palavras, objetos e pessoas podem significar 
mais do que um conceito fixo. Assim, de imediato a comunicação precisa de tradução, e esta 
deve ser consciente de incorrer em traição de sentidos (2004, p.5) porque o que se entende ou 
percebe na comunicação interétnica não corresponderá em absoluto ao que foi falado ou 
transmitido.  
Retornando ao exemplo dado por Sahlins da morte do Capitão Cook no Havaí, o 
desfecho analítico que Viveiros de Castro nos sugere é que se deram ali “duas versões” do 
evento (a dos nativos e a do Cook e seus marujos), houve uma “equivocidade intercultural”. 
Não teria acontecido ali uma “patologia” da comunicação entre as partes, mas a própria 
“tradução cultural”: 
 
I shall propose one or two more examples of equivocation below. But what I wish to 
make clear is that equivocation is not just one among other possible pathologies that 
threaten communication between the anthropologist and the “native”—such as 
linguistic incompetence, ignorance of context, lack of personal empathy, 
indiscretion, literalist ingenuity, commercialization of information, lies, 
manipulation, bad faith, forgetfulness, and sundry other deformations or 
shortcomings that may afflict anthropological discursivity at an empirical level. In 
contrast to these contingent pathologies, the equivocation is a properly 
transcendental category of anthropology, a constitutive dimension of the discipline’s 
Project of cultural translation. It expresses a de jure structure, a figure immanent to 
anthropology (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p.10)61 
 
Por não ser um “mal-entendido” ou “equívoco” no sentido de incompreensão ou 
confusão, mas a própria tradução da alteridade a partir de sua própria perspectiva, não é tarefa 
do antropólogo resolver esses equívocos, mas estudá-los em seus processos porque eles 
expressão a diferença com que cada etnia pode ver e traduzir o outro em seus próprios termos.  
O “mal-entendido produtivo” de Velho (1997) ou “equívoco controlado” de Viveiros 
de Castro (2002, 2004 e 2012), nestes termos, são modos ou perspectivas próprias com que 
entendemos a alteridade e com ela nos relacionamos, e não deve haver surpresa alguma ao se 
deparar com versões diferentes pelas partes para o mesmo encontro.  
                                               
61 Tradução: “Vou propor mais um ou dois exemplos de equívocos abaixo, mas o que eu gostaria de deixar claro 
é que equívoco não é apenas uma entre outras patologias possíveis que ameaçam a comunicação entre o 
antropólogo e do "nativo" - como incompetência linguística, a ignorância do contexto, falta de empatia pessoal, 
indiscrição, engenhosidade literalista, comercialização de informações, mentiras, manipulação, má-fé, 
esquecimento e outras deformações ou falhas diversas que podem afligir a discursividade antropológica em um 
nível empírico. Em contraste com estas patologias contingentes, o equívoco é uma categoria propriamente 
transcendental da antropologia, uma dimensão constitutiva do projeto da disciplina de tradução cultural. Ela 
expressa uma estrutura de jure, uma figura imanente à antropologia”. 
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A questão é se o “mal-entendido” ou o “equivoco” podem significar uma teórica 
incapacidade de comunicação entre o antropólogo, missionário, médico ou político com um 
nativo ameríndio; se são duas perspectivas sustentadas em bases tão distintas que nunca 
seriam convergentes em algum ponto compreensível. Nesse sentido, Augé (1996, p, 22) – 
embora não se refira a estes dois termos, mas ,em suma, se refira às diferenças entre nós e os 
nossos outros - nos faz pensar que isso “não quer dizer que o pensamento dos outros seja 
inacessível”, mas que não se encontra “nenhum equivalente exato” (p.22) entre nossos 
conceitos e os deles, como acerca de “sistemas de pensamento”, “religião”, “filosofia”.  
Entendo que é isso que Viveiros de Castro (2002) aponta acerca do “conceito” de 
corpo: Uma mulher Piro da Amazônia peruana contesta o uso da água fervida indicada pelo 
discurso sanitarista para evitar diarréias. Ela afirma que, ao contrario, a verdadeira causa da 
diarreia entre os Piro era exatamente a água fervida, e explica: “Nossos corpos são diferentes 
dos corpos de vocês” (p. 138). Isso leva Viveiros de Castro a concluir que: “a anedota da água 
piro não reflete outra visão de um mesmo corpo, mas outro conceito de corpo, cuja 
dissonância subjacente à sua ‘homonímia’ com o nosso é, justamente, o problema” (p.140). 
Conceitos de corpos diferentes, não de culturas apenas. 
Se não é atribuição da antropologia desfazer os possíveis “mal-entendidos” 
desenvolvidos a partir do encontro, também não o é explicar todo desencontro – 
especialmente entre indígenas e missionários - através da noção do “mal-entendido”. Isso é o 
que propõe Almeida (2006) ao analisar “o tom crítico ao trabalho da MNTB” (p.292) com que 
Gallois e Grupioni (1999), após sugerirem as atividades missionárias como 
“desestabilizadoras da ordem tradicional” dos Waiãpi, atribuem o sucesso da MNTB não à 
eficácia do discurso religioso, mas ao “assistencialismo nas áreas de saúde e educação” (p. 
292, grifo nosso). E ainda, apoiando-se na autonomia indígena defendem que os Waiãpi 
escolhiam fragmentos da mensagem cristã adaptando-os do seu modo às suas tradições. Do 
mesmo modo, Vilaça (1996) também teria se valido da noção de “mal-entendido” ao pensar 
que “a disposição para aderir aos evangélicos teria sido o resultado da identificação, no 
ideário cristão, da fraternidade universal neste mundo com o constante movimento de 
consaguinização dos afins” (p. 293), ou seja, a mensagem da fraternidade universal cristã fora 
apenas incorporada no que já era um valor para os Wari: “uma vida só entre consanguíneos e 
sem afins”. Nestas duas abordagens Almeida (2006) questiona o emprego do “mal-entendido” 
como evidencia da ineficácia do discurso religioso, negando as conversões indígenas como 
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conversões ao cristianismo pregado e entendendo-as apenas como uma adequação tradicional 
desta mensagem, como e quando interessava. 
Quanto à noção de “mal-entendido” desenvolvida a partir da leitura Sahlinsiana 
Almeida também não a vê como simplesmente “incompreensões” - principalmente quando se 
atribui as mesmas apenas aos índios, pois se há “incompreensões (mal-entendidos) elas são 
recíprocas” (p.299) -; nem como algo que de tão facultativo aos indígenas possa ser apenas 
absorvido no que lhes interessa. Aqui retorna a Wright (1999) em sua pesquisa sobre o efeito 
da pregação da Sophie Muller entre os Baniwa e outros povos do Içana, em 1950 (acerca 
desta personagem já falamos no cap. II).  Mesmo que a mensagem cristã tenha sido 
incorporada a uma estrutura preexistente, “a etnografia dos Baniwa nos sugere ainda que o 
evento não só foi incorporado pela estrutura, mas também se tornou estrutural” (p. 296). De 
fato, a estrutura que recebeu o cristianismo – ainda que não seja exatamente o que o 
missionária havia pregado – também molda-se a partir daí. Como exemplo semelhante, 
Sahlins (2004, p.549) cita os fijianos, no pacífico sul, de quem diz que o cristianismo 
wesleyano já é considerado como “costume da terra”, e que por isso não poderiam ser 
etnografados sem a compreensão dessa religiosidade já transformada em práticas 
socioculturais cotidianas, e isso porque “uma vez que os elementos exógenos são 
culturalmente indigenizados, não há, para as pessoas em questão, uma desconformidade 
radical, muito menos uma inautenticidade. [...] as culturas são estrangeiras em sua origem e 
locais em seu padrão” (SAHLINS, 2004, p. 550). 
Com isso, essa comunicação não precisa ser mensurada sobre a ótica valorativa, como 
por exemplo: se há ou não conversões, ou se o missionário foi entendido ou não, mas como 
um campo de produção de diferenças que leva a negociações. De um jeito ou de outro, seja o 
Evangelho bem-entendido ou mal-entendido, será incorporado à estrutura indígena e em 
contrapartida exigirá “maleabilidade” (p.299) da missão em se ajustar ou buscar reformular a 
situação.    
Resumindo, Almeida (2006) destaca: (1) que a relação missionário-indígena é 
assimétrica numericamente (um-para-muitos), ou seja, não haveria um encontro de povos, 
mas de um povo com um representante reduzido de outro povo (p.295). Isso é importante para 
pensar novamente a questão de quem teria efetivamente o poder na relação missionário-índios 
numa aldeia; (2) que não seria viável trilhar pela análise do “mal-entendido” como 
perspectiva para se pensar a ação missionária diante das supostas “incompreensões” indígenas 
como sendo um tipo de insucesso da mesma (p.298) – especialmente no tocante à conversão 
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Almeida não concorda com Gallois e Grupioni (1999) e Vilaça (1996) na conclusão do 
insucesso ou ineficácia do discurso da missão (p. 292-294), até porque a preocupação em 
mensurar convertidos é do missionário, não do antropólogo; (3) que, portanto, o “mal-
entendido” seria melhor visto como produtor de diferenças. Não como o produto final da 
missão (especialmente como fracasso), mas como o ponto de partida para se pensar o diálogo 
das diferentes concepções e comportamentos gerados a partir dali (p. 298, 299).  
Matos (2014, p. 205) também emprega a noção de “mal-entendido”. Na sua análise: 
“O que seria agência de Deus, para a missionária, é tomado pelos Matses como agência de 
espíritos (mayan) manipulados pela missionária”. Mais uma vez duas versões – a da 
missionária/SIL e a dos Matses no Brasil - acerca das explicações cosmológicas para eventos 
ocorridos na comunidade Matses. 
Portanto, o “mal-entendido” caberia bem para pensar a Siyude não como um fracasso 
ou fruto de incompreensões, ou ainda como um empecilho intransponível para a eficácia de 
uma evangelização – mesmo que não seja o produto desejado pelo missionário, mas como 
laboratório real para a análise antropológica das diferenças estruturais e como elas vão se 
refazendo nas duas partes do diálogo. Não houve “mal-entendido”, mas sim entendimentos 
segundo lógicas próprias. Isso é também tradução. 
 
  
3.4. Traduções indígenas da alteridade  
 
A Alteridade é o foco do trabalho antropológico. O diferente e suas diferenças 
acentuam-se historicamente especialmente com a descoberta das Américas (Ou Abya Yala; ou 
Pindorama). É nesse encontro de mundos diferentes que também a alteridade toma um 
sentido reflexivo, pois torna-se um discurso identitário que se processa a partir do contato 
com o outro, e isso de modo “contrastivo”, como aponta Cardoso de Oliveira (2000). Neste 
ponto da reflexão proponho identificar algumas perspectivas conceituais a respeito do 
encontro etnológico a partir do qual a alteridade é conceptualizada e isso não pode ser 
pensado apenas na perspectiva do europeu, posto que a alteridade é sempre um tema 
recorrente na mitologia indígena.  
Abordei a relação de abertura dos Matses à alteridade na monografia de minha 
graduação em Antropologia na UFAM, em 2012 (DIAS, 2012), mas volto-me agora para os 
encontros (no plural) e seus desdobramentos implicados a fim de diferenciar tais perspectivas 
- ou paradigmas –, destacando a perspectiva Matses inicialmente com outros grupos indígenas 
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(chamados de Mayu ou Matses utsibo, “outros povos”), com os não-indígenas (os Chotac), e 
dentre estes, os missionários com quem ocorre a “mediação cultural” e, sobretudo, a 
“tradução” que muito me interessa para pensar o fenômeno da Siyude entre os Matses. 
 
3.4.1. Antropologia histórica e Antropologia da missão 
 
Antes de qualquer avanço na análise do fenômeno Siyude como mediação e tradução 
cultural é necessário retomar a relação que estas leituras possuem e se fundamentam na 
perspectiva histórica.  
 
A História para o “mundo” e “Mitos” para os Índios: Repensando o que é História:  
 
Quanto à historicidade das populações indígenas cito Pierre Clastres que via sua 
negação como, antes de tudo, resquício - se não uma nova roupagem -, do pensamento 
evolucionista e sua peculiar compreensão da história como linear e progressiva: 
 
Por trás das formulações modernas, o velho evolucionismo permanece, na verdade, 
intacto. Mais delicado para se dissimular na linguagem da antropologia, e não mais 
na da filosofia, ele aflora contudo ao nível das categorias que pretendem ser 
científicas. Já se percebeu que, quase sempre, as sociedades arcaicas são 
determinadas de maneira negativa, sob o critério da falta: sociedades sem Estado, 
sociedades sem escrita, sociedades sem história [...] essas sociedades que não 
possuem Estado, escrita, história, também não dispõem de mercado (CLASTRES, 
2003, p. 208, grifo nosso). 
 
Nesse ponto Sahlins (1988) igualmente expõe como povos entendidos como “sem 
história”, como as sociedades havaiana, chinesa e Kwakiutl, nas quais se baseou, não são 
“objetos passivos de sua própria história [...] ‘vítimas e testemunhas silenciosas’ de sua 
própria subjugação” (p.444). Isso se aplica à compreensão da história dos povos indígenas do 
Brasil também. 
A partir do exemplo dos Piaroa na Amazônia venezuelana, que são “apaixonados pela 
história”, Overing (1995) relembra que Clastres teria apontado essa conceituação dos povos 
indígenas como a-históricos como sendo produto da oposição classificatória das sociedades 
entre coercitivas e não coercitivas, sendo as coercitivas as históricas a partir de suas 
inovações, e as não coercitivas – sem estado – seriam equivocadamente tidas por “sem 
história”. Obviamente concordando que se trata de um equívoco pensar assim, Overing 
destaca que “não foram suas interações com a sociedade industrial que os iniciaram na 
história” (p. 107), e assim reafirmando que tudo é questão de o que definimos como história, 
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e o que quer que seja que chamemos de história na concepção indígena é muito anterior a 
qualquer contato e não deve ser pensada apenas iniciada a partir dele.  
Mas o que é, então, essa “história” indígena? Overing, como o título do seu texto 
sugere, aborda o mito, e para isso opõe as abordagens de Lévi-Strauss e Sahlins acerca da 
historicidade do mito. Se para este, numa “abordagem radical” (p.110), o mito polinésio seria 
a sua “história”, dentro do que haveria “historicidades diferentes”, para Lévi-Strauss, segundo 
Overing: 
 
.. o mundo real é aquele que é revelado pelo empreendimento científico. Assim, para 
ele, os eventos apresentados pela mitologia são, em relação a esse mundo real 
revelado pela ciência, irracionais e falsos, e portanto comparáveis ‘apenas à história 
menor, menos importante: a história dos cronistas mais obscuros’ (Lévi-Strauss 
1981:242-243) [...] Basicamente, o que Lévi-Strauss está dizendo é que, ao menos 
quanto à mitologia, não devemos levar os julgamentos dos indígenas nem um pouco 
a sério” (p. 111).  
 
Assim, o que se aceita e conceitua por “realidade” é o que passa a ser critério para 
equiparar ou não a história (da “civilização”, aqui industrial [como discorda Clastres], 
tecnológica [Gell] e científica [Lévi-Strauss]) ao mito (dos indígenas). E nessas perspectivas, 
“os postulados indígenas a respeito da realidade são fantasmagóricos” (p.112), ou seja, como 
defender a realidade histórica de um mito que afirma que animais selvagens possuem 
pessoalidade sob suas formas animalescas? Diante dessa “irrealidade” ocidental a história é 
que reflete a realidade; o mito é apenas uma fantasia, uma narrativa improvável.  
Mas se, questionando o que é história, chegamos à realidade, agora precisamos 
questionar também o que é a realidade. Progogine & Stengers (1984), a partir da dinâmica e 
da mecânica quântica, falam da agora cientificizada possibilidade de realidades múltiplas em 
universos paralelos (ou: multiversos), questionando o pensamento científico, que apontava 
uma imutabilidade da realidade sobre a qual se exerceria este pensamento. A Ciência 
apontaria a realidade, assim como, por sua vez, faria a história. Mas os autores falam da 
dúvida científica atual de que talvez haja uma possibilidade de reversibilidade do tempo. Ao 
definir Einstein como quem “encarna com maior força a ambição de eliminar o tempo” 
(p.210), eles citam um trecho de carta em que o cientista diria: “para nós, físicos convencidos, 
a distinção entre passado, presente e futuro não é mais que uma ilusão, ainda que tenaz” 
(p.211).  
Isso se encaixa bem com a a-temporalidade com que os indígenas veem a sua 
realidade ou “tempo onipresente” com que Overing (1995) retrata o mito Piaroa. Ela descreve 
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que “na historicidade piaroa o processo histórico sempre incorpora eventos míticos. O tempo 
mítico da historicidade piaroa não é o tempo passado (morto e enterrado), é, em certo sentido, 
um tempo onipresente, que tem efeito contínuo sobre o atual” (p. 133-134). 
Vilaça (2008), acerca dos Wari do rio Negro/ Amazonas, também se vale do mito para 
explicar os processos históricos de transformações na sociedade indígena. Ali, por exemplo, 
compara a conversão ao cristianismo com as mudanças culturais promovidas a partir de 
revelações obtidas de outros seres nos mitos. Ou seja, se o mito não é histórico segundo 
padrões da nossa concepção de realidade, ao menos explica e fundamenta as mudanças que 
enfim entendemos como históricas. 
Outro autor que semelhantemente aborda a possibilidade de realidades distintas é 
Jeremy Narby (1959-), antropólogo suiço-canadense que pesquisou efeitos psicodélicos da 
bebida Ayahuasca entre os Ashaninka na década de 1980. Em sua obra The Cosmic Serpent: 
DNA and the Origins of Knowledge, Narby levanta a possibilidade da existência de 
linguagens cósmicas para além da nossa capacidade de captá-las, e que a Ayahuasca poderia 
ser uma capacitadora da recepção ou decodificação das mesmas. 
Narby faz uma oposição entre os saberes da biologia e do mundo indígena: 
 
Biologia Indígenas: 
Fonte de saber: A pesquisa científica (laboratorial); Fonte de saber: A natureza animada por espíritos; 
Natureza: Sem inteligência/ objetivo, não animada 
por espírito; 
Natureza: Sábia (Ayahuasca), movida por seres 
espirituais; 
Seleção natural e materialismo; 
Do embate Criação X Evolução: Tira Deus da cena 
para que os biólogos estudem a natureza sem 
buscar encontrar um plano divino regente nela; 
Semelhante ao mundo teológico, possuem uma 
visão espiritual do mundo, atuando na Natureza/ 
matéria. Plantas comunicam sabedoria = 
Conhecimento REVELADO; 
Dogma central: Variação fora da herança genética 
apenas por casualidade; 
A natureza tem sua intencionalidade, ela é quem 
decide; 
Animais têm Instinto; Animais têm Consciência: Formiga/ Abelha; 
  
E conclui assim: “Termino con una hipótesis que sugiere que una mente humana 
puede comunicarse, em un estado de conciencia desenfocalizado, con La red global de vida a 
base de ADN” (p.125). 
É relevante pensar aqui neste trabalho a partir destes autores o quanto podemos 
associar a história como a conhecemos à veracidade, à realidade única, e neste quesito pensar, 
inclusive, que tanto pelos mitos antigos/ tradicionais quanto pelas atuais descobertas 
científicas a onisciência pretendida pela ciência europeia em momentos anteriores pode muito 
bem ser questionada hoje. Ora, se é certo que não podemos afirmar a veracidade e realidade 
do mito, como podemos afirmar a realidade da história científica se a própria ciência se 
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questiona acerca de realidades múltiplas, universos paralelos e não estamos tão seguros 
quanto à irreversibilidade do tempo (Prigogine &Stengers)?  
Abordada como primeira questão a possibilidade de se reconhecer que os indígenas 
são sociedades históricas falta ainda analisar se essa história (mítica ou oral, não 
documental) também pode ser lida a partir de textos escritos pelos missionários. 
Feita esta consideração acerca da relação entre história e mito, acrescento que, neste 
trabalho, os mitos são igualmente relevantes como fundadores de realidades, como os 
discursos fundadores que fundamentam e justificam as ações dos indígenas (CHAUI, 2000). 
É pelas narrativas indígenas como as dos Matses que “a Antropologia descobre não apenas a 
‘história dos nativos’ (a reconstruir através de todos os tipos de registro, por mais 
fragmentados que sejam), mas a ‘história nativa’, a compreender mediante o esforço 
hermenêutico...” (POMPA, 2003, p. 166, grifo nosso). 
Ao “escolher” o missionário como ponto de partida para uma análise do problema 
político da alteridade no mundo histórico, dada a sua presença desde o século XIV na 
produção histórica, e colocá-lo em foco na pesquisa das relações coloniais voltadas para um 
espaço de mediação cultural, Montero (2003, p. 32) sugere uma “antropologia da missão” 
que, grosso modo, refere-se ao estudo do “processo histórico de produção de alteridades 
indígenas por parte dos missionários” (p.33) e para isso, volta-se a atenção aos seus escritos. 
Ora, quanto ao uso dos escritos dos missionários, Clifford (1998) rebusca na história o 
processo de construção da etnografia clássica a partir de Malinowski, na década de 1920, e 
conclui que antes disso, não havia nenhuma exigência profissional que atribuísse apenas ao 
antropólogo a capacidade/ habilidade de descrever a alteridade. Missionários, 
administradores, comerciantes, viajantes e aventureiros também descreviam suas experiências 
com povos distantes e distintos, sem constrangimento algum.   
 
Em termos esquemáticos, antes do final do século XIX, o etnógrafo e o antropólogo, 
aquele que descrevia e traduzia os costumes e aquele que era o construtor de teorias 
gerais sobre a humanidade, eram personagens distintos. [...] Malinowski nos dá a 
imagem do novo “antropólogo”: acocorando-se junto à fogueira; olhando, ouvindo e 
perguntando; registrando e interpretando a vida trobriandesa. (p.26) 
 
Assim sendo, Porro (1995) que, buscava “saber quantos e quem eram os índios do 
Brasil à chegada dos europeus” (p.20) rompe com o descrédito dos etnógrafos aos escritos dos 
cronistas como frei Gaspar de Carvajal (1504-?) e Cristobal de Acuña (1597-1675) (Carvajal, 
Rojas &Acuña, 1941), que em suas viagens nos anos 1541-1542 e 1639, respectivamente, 
relataram uma Amazônia altamente povoada nas suas épocas.  
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Porro entende, então, que haveria a necessidade de se “resgatar o valor historiográfico 
dos cronistas no tocante à demografia indígena” pré-colombiana (p.22), ainda que com um 
olhar atento aos filtros da época. Assim, tendo sido anteriormente considerados “exagerados” 
e por isso, descartados, os cronistas são resgatados. É exatamente isso, essa recuperação 
histórica, que se deve rever com “novo olhar antropológico para um objeto que é tão velho 
quanto o Novo Mundo: a evangelização dos indígenas” acrescenta Pompa (2011, p. 86). De 
resto, a escrita missionária tem sido utilizada amplamente, e sem crítica, com respeito a 
determinados temas caros à etnologia das terras baixas da América do Sul, como é o caso dos 
escritos dos capuchinhos Léry e D’Abbeville, ou do franciscano Thevet. 
Segundo Montero (2003) um marco da antropologia pós-colonial são as obras dos 
Comaroff (1991) acerca do papel dos missionários protestantes na elaboração das atuais 
comunidades africanas. Aliás, é nos Camaroff que Montero vê as formas “seminais” (p.40) 
para pensar a missão como agência produtora de símbolos no encontro intercultural, e daí 
surge, também, uma antropologia histórica que se propõe a abordar o espírito da época, a 
consciência pertinente ao momento do encontro (p.41).  
No entanto, como a proposta analítica dos Comaroff focava a relação entre europeus e 
nativos no momento do encontro, acabou por não se desvencilhar-se do binarismo “deles e 
nosso” porque as duas culturas mantinham-se separadas e definidas. Assim, para avançar na 
perspectiva dos Comaroff, mas romper essa barreira do binarismo, se propõe uma análise das 
interações, onde ocorrem mudanças em ambos os lados do encontro, sendo relevante pensar 
também a perspectiva do outro na relação. Neste ponto, Montero faz alusão à importância do 
perspectivismo de Viveiros de Castro e os estudos na obra Pacificando o branco de Albert e 
Ramos. Com isso amplia-se e modifica-se a pesquisa antropológica no trato das 
transformações na cultura nativa por conta do encontro interétnico: 
 
...deslocando a análise dos modos de inclusão do nativo na lógica global para a 
compreensão dos modos como eles pensam, incorporam e neutralizam essa relação 
[...] o tema das transformações da cultura nativa, questão chave, mas mal resolvida, 
nas antropologias do colonialismo, dá lugar a uma reflexão sobre as interpretações 
nativas das relações interculturais, ou, nas palavras de Bruce Albert sobre “como as 
sociedades indígenas constroem o contato” (MONTERO, 2003, p.49)  
 
Pensar a possibilidade de mudança a partir do ponto de vista nativo é um golpe no que 
Montero chama – a partir de Bourdieu - de “etnologismo” (p.50), ou seja, o entendimento de 
que “as cosmologias são totalidades auto-suficientes e auto-engendradas”, negando as 
implicações do contato como formas destas se manterem. Ora, o outro (seja como aliado ou 
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inimigo; humano ou não) sempre esteve em relações de “troca (negociação material e 
simbólica)” com as sociedades indígenas, e isso se percebe particularmente na sua mitologia. 
Isso é claramente visível entre os Matses, por exemplo, pois é com exógeno que os Matses 
historicamente desenvolveram sua cultura.  
A essa interação, seja entre grupos indígenas ou entre estes e os brancos, Montero se 
refere como uma interpenetração de civilizações e, para fins de análise desta situação de 
encontro como um ambiente de mediação cultural, percebe a missão como um “laboratório 
privilegiado” (p.44) – já que dentre vários agentes do encontro como antropólogos, colonos, 
militares e agentes indigenistas, “escolhe” o missionário como personagem central para 
estudar a mediação cultural.  
 
3.4.2. Perspectivas 
 
Outra fundamentação necessária na Antropologia da missão é a valorização da 
perspectiva. Numa palestra de exposição do livro Selvagens, civilizados, autênticos (2012) da 
professora Paula Montero, no CEBRAP
62
 em 04 de Julho de 2013, ouvi o professor Luis 
Henrique Lopes de Santos
63
 (USP) afirmar que “a mediação cultural é, sobretudo, um 
perspectivismo”.  Embora não possa, nem pretenda aqui, explorar a afirmação em toda a sua 
abrangência, esta me pareceu mesmo cabível porque a mediação é de fato um local de 
encontro de cosmologias distintas, e nesse caso, como o da Siyude, me interessa pensar os 
processos desse encontro indígena com o cristianismo. 
 Sobre “perspectivismo” de imediato o pensamento volta-se para Viveiros de Castro 
(2002) e Lima (1996) em suas abordagens acerca do perspectivismo ameríndio que ressaltam 
o modo particularmente indígena de se perceber no seu mundo, se afirmar nele e com ele 
interagir. Sob a tese de “uma só ‘cultura’, múltiplas ‘naturezas’; epistemologia constante, 
ontologia variável – o perspectivismo é um multinaturalismo, pois uma perspectiva não é uma 
representação” Viveiros de Castro (2013, p. 379) reafirma que esse modo indígena de 
conceber seu universo povoado de seres diferentes não apenas culturalmente, mas em suas 
próprias naturezas, é onde se veem com perspectivas diferentes. Aqui perspectivismo não é 
relativismo – porque não se trata de culturas diferentes -, mas é relacionalismo (p. 382) entre 
seres que veem da mesma forma coisas diferentes (como no famoso exemplo em que o que é 
cauim para a onça é sangue para o homem; e o que é lama para nós é um banquete para a 
                                               
62 Centro Brasileiro de Análise e Planejamento - http://www.cebrap.org.br/v2/ 
63 Professor Senior no Departamento de Filosofia da Universidade de São Paulo. 
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anta) e como os seres diferentes se veem mutuamente a partir de suas perspectivas do outro. 
Assim, é o que você é que vai determinar como você vê o diferente. Aqui nos interessa a 
perspectiva dos Matses acerca da Siyude, mais especificamente o que foi elaborado a partir 
do encontro histórico com as missionárias do SIL que os leva a afirmar que ela não é gente, 
mas um espírito.  
Pensar a lógica do indígena sobre o contato remete a alguns relatos indígenas e 
trabalhos antropológicos que o descrevem. Por exemplo, apesar das críticas da chamada 
“antropologia clássica” (VIVEIROS DE CASTRO, 1999) a Darcy Ribeiro, foi nele que 
primeiro encontrei uma consciência da perspectiva do indígena quando do encontro com o 
não-indígena (ainda que sob o paradigma da aculturação) de que posteriormente fala Carneiro 
da Cunha (ALBERT & RAMOS, 2002, p.7) ao dizer que “por várias vezes, em lugares e 
momentos diferentes, grupos indígenas declararam ter ‘pacificado os brancos’, arrogando para 
si a posição de sujeitos e não de vítimas”. Darcy Ribeiro (RIBEIRO, 1996, p. 204), acerca da 
política de atração e nacionalização do Serviço de Proteção aos Índios - SPI
64
 já escrevia no 
início da década de 1970 que “após a pacificação de alguns dos grupos indígenas mais 
belicosos, verificou-se que eles haviam feito comoventes esforços para ‘amansar’ os brancos 
[...] ao confraternizar com as turmas de atração do SPI, estavam certos de que as haviam 
apaziguado”, dando como exemplos as próprias “temidas hordas dos Kayapó” e os 
“Kaingang” (p.205) em seus esforços de busca de amansamento do branco.  
A esse amansamento do branco pelos indígenas, Bruce Albert (ALBERT & RAMOS, 
2002, p. 10) chama de “pacificação às avessas” desviando assim o foco da sua abordagem 
para a perspectiva do índio como o agente do encontro, visando “analisar a nossa alteridade 
pelo Outro: o branco torna-se aqui ‘objeto de outras antropologias’”. Augé (1996, p. 10) nos 
diz que “la antropologia es ante todo una antropología de los otros” - no caso, se refere a que 
os índios fazem tanto internamente (pensando suas diferenças internas) quanto dos seus 
“outros”, os brancos na situação do encontro: “Porque también los otros piensan sus 
relaciones, piensan la identidad y la alteridad” (p.21). Assim, é isso o que tenho pretendido 
fazer ao falar da “antropologia” dos Matses acerca da Siyude, lembrando que em campo a 
questão de quem estuda quem é apenas uma questão de perspectiva. Essa abordagem de 
Albert deixa claro que o encontro não subtrai o indígena – nem poderia - de seu papel de 
                                               
64 Serviço de Proteção aos Índios – SPI foi o órgão governamental criado em 20 de junho de 1910 inicialmente 
como Serviço de Proteção aos Índios e Localização dos Trabalhadores Nacionais (SPILTN, a partir de 1918 
apenas SPI). Decreto nº 8.072, tendo por objetivo prestar assistência a todos os índios do território nacional. Foi 
extinto em 1967, dando origem à Fundação Nacional do Índio (FUNAI). 
http://www.funai.gov.br/index.php/servico-de-protecao-aos-indios-spi?limitstart=0#.  
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sujeito, de observador, de também leitor e construtore de alteridade. Essa conclusão é 
importante para entender a mediação cultural e a tradução de que falo como chave para pensar 
o fenômeno Siyude dos Matses. 
A partir de Sahlins, Bruce Albert observa: “ao incluir o universo dentro do próprio 
esquema cultural [...] um povo abre espaço definido na reprodução de sua comunidade 
imediata a seres e coisas que estão além dela” (ALBERT & RAMOS, 2002, p. 13), ou seja, os 
deuses, os ancestrais e os inimigos... deixando, enfim, que os outros sejam “condição 
necessária da existência de uma sociedade”. Assim, o encontro com o outro (humanos ou não) 
é um fato expressivo de sua continuidade, não de sua ruptura e destruição cultural. Ao entrar 
em contato com as missionárias do SIL, os Matses não se tornaram outra coisa diferente deles 
mesmos, mas a partir de sua própria cosmologia, expandiram seu próprio conhecimento 
acerca da natureza do outro e de seu universo.  
Erikson (2002) ressalta que o contato dos Matis com os não-índios a partir do final da 
década de 1970 resultou em depopulação por conta das enfermidades recém-adquiridas, e que 
estas novas enfermidades geraram mudanças nas representações etiológicas dos Matis, 
abandono do xamanismo e da tatuagem típica que os identificava como diferentes dos 
brancos. Além dessa mudança no campo simbólico, outro reflexo do contato foi a perda da 
qualidade em seus artesanatos pela comercialização dos mesmos nas lojas Artíndia da 
FUNAI. Até aqui, parece uma abordagem aculturacionista, no entanto, entendendo que o 
contato não se deu em mão única, mas que os Matis agiam paralelamente na situação, Erikson 
afirma que os Matis não foram “pacificados” pela FUNAI (p.188), e sim que haviam 
previamente optado eles próprios pela relações pacíficas – quando possível – com os brancos 
dos rios próximos às aldeias desde o início do século XX. Eles teriam percebido “...que os 
nawa, cuja ferramentas cobiçavam e cujas doenças temiam, eram tão indispensáveis quanto 
perigosos” (p.190). Esse “branco” não lhe era de modo algum estranho e o contato trazia mais 
esclarecimentos acerca deste ser já presente em sua cosmologia: 
 
O que os Matis puderam observar após o contato, de modo geral, contribuiu para 
reforçar sua antiga visão dos brancos: as histórias de Pedro Álvares Cabral ou 
Cristóvão Colombo navegando numa imensa extensão de água (que, além do mais, é 
“salgada”, bata!) confirmam, por exemplo, o mito de origem do contato com os 
nawa, provenientes do outro lado de um lago gigante. A prática da cesariana, 
descoberta durante uma visita ao hospital de Benjamin Constant, casa-se 
perfeitamente com o mito no qual os nawa cortavam a barriga das infelizes 
parturientes antes de os Matses aprenderem o modo natural de dar à luz [...] mas, e 
principalmente, os alimentos prediletos dos brancos (pimenta, sal, açúcar) são 
precisamente aqueles aos quais a teoria indígena atribui o poder de conferir sho e, 
em consequência, capaz de transmitir doenças (ERIKSON, 2002, p. 190). 
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Por fim, ao preferir morrer a ter que “virar um branco” (p.184) – especialmente por 
sua intensa capacidade de fazer o mal, segundo Erikson -, os Matis acabam por retomar a 
cultura tradicional num processo de redefinição de sua identidade étnica e reapego a rituais e 
práticas xamânicas. De fato, mesmo em Atalaia do Norte/AM, município onde está sediada a 
AIMA - Associação Indígena Matis
65
, onde o trânsito de indígenas é constante, os Matis 
naturalmente se distinguem dos demais pelos usos de adereços tradicionais e empenho nas 
questões indígenas locais. 
Este exercício de buscar ver como o índio viu e processou o encontro põe em jogo até 
mesmo as repetitivas afirmações de que no contato se trava uma “guerra biológica 
implacável” (RIBEIRO, 1995) - e que essa, segundo Carneiro da Cunha (ALBERT & 
RAMOS, 2002, p.7) ocorre antes mesmo do contato em carne e osso -, sempre vistas sob uma 
perspectiva infectobacteriológica em que o índio é fatalmente vitimado. Segundo a 
observação de Erikson (2002) o encontro foi e é um risco consciente, posto que os indígenas 
sempre temeram as doenças de branco (Erikson sugere um conhecimento dos Matis sobre as 
doenças dos brancos e suas causas atribuídas). Se as doenças tradicionais incluíam uma 
explicação cosmológica (como entre os Matses, por causa do espírito do animal abatido e 
comido sem os devidos cuidados), as doenças dos brancos foram entendidas como 
substancialmente próprias do encontro com o branco (como concluem os Matis, pelo 
consumo de sal, pimenta e açúcar pelos brancos).  
Buchillet (2002) ao se propor a pensar a varíola, sarampo, gripe e malária no Alto Rio 
Negro, questiona o porquê de não haver um esforço antropológico de estudar estas doenças 
segundo o prisma indígena, e não apenas enquadrar e distingui-las simploriamente em 
“doenças tradicionais” e “doenças de branco”. Assim, entre os Desana, Buchillet alista quatro 
vocábulos para descrever “doença”: doreri (a totalidade das doenças indígenas, inclusive as 
da feitiçaria, pajelança e de quebra de proibições alimentares), ~pudidi (doenças desde o 
começo do mundo, que vêm por si mesmas), behari (as contagiosas – onde se encaixam as 
doenças dos brancos, como gripe) e birari (atribuídas a feitiçaria xamânica, mas que afetam 
simultaneamente todo o grupo). Quando pensam em doenças como a varíola e o sarampo, os 
Desana as veem como de origem branca, mas fundadas em seus mitos onde colares de 
conchas de vidros foram dadas às mulheres indígenas por mulheres brancas, pensando que nas 
indígenas as conchas viraram bolhas.  
                                               
65 https://www.facebook.com/www.aima.com.br 
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A gripe (dor de cabeça e catarro característico) é também dos brancos, passada aos 
índios pela manipulação dos seus objetos trazidos - Aliás, o catarro viria em caixas trazidas 
nos seus barcos. A gripe não tem origem mítica como a varíola e o sarampo, mas nada 
impediu que os Desana a enquadrassem no sistema cosmológico de encantamentos em busca 
de sua cura, e como não sabiam como os brancos criaram a gripe, passaram a usar nos 
encantamentos elementos da cultura dos brancos, como a coroa de espinhos de Cristo, ou os 
grampos de cabelo das mulheres brancas (porque ao fixá-los no cabelo uma das hastes parece 
penetrar na cabeça, o que lembra a dor de cabeça) e as hastes das armações dos óculos 
apertando orelhas, bem como a lente (como se estivessem comprimindo os olhos).  
A malária é vista como universal e originada em sua cosmologia pelo vômito de um de 
demiurgo ferido no pescoço por uma flecha envenenada de curare ou pelos ossos de um pajé 
morto do mesmo modo. A febre da malária se explica pelo consumo de frutas oleosas (porque 
florescem na época de maior incidência da malária) e há ainda “potes de malária” nas 
cachoeiras, onde proliferam mosquitos quando o nível do rio baixa, e águas ficam isoladas em 
buracos nas pedras.  
Desse modo, Buchillet conclui que, mitologicamente, os Desana veem os brancos 
como seres de poder sobrenatural ou mágico, mais resistentes às suas doenças, e que vivem 
mais tempo. Eles têm por base seu próprio mito de origem onde o ancestral do branco, ao 
contrário do ancestral Desana, age corajosamente e bebe da cuia da imortalidade. Assim, a 
doença e a fragilidade dos indígenas diante delas, são fruto de sua própria incompetência 
ancestral, e não necessariamente da ação do branco. 
Uma terceira e última referência aqui é a forma dos Ticuna - segundo Oliveira (2002, 
p. 295) -, de pelo seu “messianismo (Nimuendaju, 1952) ou milenarismo (Queiroz, 1963)”, 
entenderem o “Manuelão” (Manuel Pereira Lima, funcionário do SPI no Alto Solimões que 
entre 1943 e 1946 viabiliza a criação da reserva territorial Ticuna do Umariaçu) como o “mito 
do bom patrão” (p.289). Num contexto de dispersão territorial, onde os Ticuna viviam sob a 
exploração de patrões seringalistas, os Ticuna atendem ao seu “convite” para morar numa 
área adquirida pelo SPI (A fazenda Bom Destino, em Tabatinga) para ser o PIT (Posto 
Indígena Ticuna). Essa anuência só ocorre tão prontamente porque se dá num contexto 
profético: a visão do então adolescente, Aprísio Ponciano, de que um imortal lhe anunciara 
que em um mês o mundo se acabaria, pois uma enchente de água fervente destruiria plantas, 
animais e pessoas, só escapando quem estivesse no PIT. Assim, “Visto pelos Ticuna como um 
enviado dos imortais, Manuelão tinha uma enorme autoridade, sua palavra correspondendo a 
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uma mensagem dos imortais, à qual os índios deveriam obedecer imediatamente – ou arcar 
com as consequências nefastas de ignorá-la” (p. 298).  Com essa abordagem, Oliveira também 
aponta nos Ticuna a leitura da situação “segundo seus próprios valores e interesses” (p.279). 
O que destaco neste ponto, com estas referências, é a necessidade de ver a Siyude 
como uma leitura própria dos Matses, sob seu próprio prisma cultural ainda que incorporado 
ou somado a elementos exógenos, mas nem por isso, menos Matses uma vez que a exemplo 
dos Ticuna, dos Desana e dos Matis, a alteridade se explica mitologicamente. Lembrando que 
o que estava em tradução não era a cultura da missionária, nem seu credo ou mensagem, mas 
a sua natureza, e neste caso, a entenderam como a Siyude que matsespenquio nec! “não é 
gente!”. 
 
3.4.3. Mediação e Tradução 
 
Duas perspectivas precisam ser pensadas aqui: A primeira é a perspectiva dos 
missionários – que como ponta avançada, foram os agentes mais próximos dos indígenas do 
período colonial, mas também, de certo modo ainda hoje o são, e continuam produzindo 
material histórico, linguístico e cultural. A missão, portanto, foi e é ponto de partida de 
escritos históricos e religiosos; A segunda é a perspectiva indígena do contato e do convívio 
com missionários, por exemplo, em Palavras indígenas – Povos Indígenas no Brasil, 2000, e 
Pacificando o branco (Albert e Ramos, 2002) em que se apresentam algumas versões 
indígenas do contato e algumas análises antropológicas sobre leituras do contato na 
perspectiva indígena, respectivamente. 
Mediação cultural, como descreve Montero (2006), é a opção metodológica de focar-
se na “análise do ‘religioso’ como linguagem privilegiada das relações interculturais” (p. 11). 
O “encontro” de indígenas e missionários numa relação duradoura é visto como: 
 
 ...um lugar teórico que tivesse como foco não a instituição religiosa em si mesma 
[...] nem tampouco as culturas indígenas nelas mesmas [...], mas o espaço social e 
simbólico de suas relações nos momentos determinados em que o esforço de 
generalização se impõe: a este lócus de relações generalizadas demos o nome de 
espaço da mediação cultural (MONTERO, 2006, p.23, grifo nosso). 
  
Assim, a mediação cultural é o espaço teórico das “interpenetrações das civilizações” 
(p.10), tendo o ambiente histórico da missão como o local do entendimento mútuo a partir da 
construção de códigos comumente negociados de significações, “a convergência de horizontes 
simbólicos” (p.23). 
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Com uma leitura assim da relação índio-missionária – atento aos filtros com que a 
cosmologia de ambos pré-define a alteridade e a própria realidade – o que se prestigia, mais 
do que a realidade histórica da narrativa movida pelos filtros, são as negociações e ajustes 
com que os sujeitos passam a se comportar. 
Nesse sentido, a Siyude só é possível entre os Matses porque há uma relação não 
destruidora de sua cosmologia, nem mera construtora de hibridismos a partir da soma das 
partes, mas um código, uma linguagem cultural que rege comportamentos e práticas a partir 
de suas concepções mútuas. Os Matses a temiam, agindo conforme suas orientações (como no 
caso da visão da anciã no Cruzeirinho) e a aceitavam como uma não-humana, ainda que na 
prática diária não evidenciassem isso. Outros, por sua vez - como os Matses das maiores 
comunidades brasileiras - a evitavam, bem como sua escrita (a Bíblia em Matses), mas 
também a viam do mesmo modo e atribuíam a ela poderes xamânicos. A missionária sabia 
disso, ao menos após o aviso que lhe dei ao apresentar uma narrativa transcrita e traduzida. 
Em sua leitura, isso era irrelevante, apenas uma recusa do Evangelho que ela pregava, mas 
não a vi disposta, por exemplo, a ir às aldeias brasileiras pessoalmente. Na posição dela, 
diante da tradução de sua pessoa e atos, chegar ao porto das aldeias brasileiras poderia mesmo 
causar reações hostis. Tenho ouvido de pastores e visitantes barrados no porto, sem permissão 
para subir à aldeia, mas a Siyude é, para eles, mais do que um pastor. Até mesmo eu, mesmo 
tendo sido convidado a ir a uma aldeia em 2007 pelo próprio cacique, fui advertido por alguns 
Matses do Cruzeirinho a ser cauteloso com as palavras e ter atenção redobrada com o que me 
seria servido para comer e beber (suspeitaram de risco de envenenamento!). 
Os Matses na verdade não estavam dizendo “não” a Nuquin Papa (Deus/ Nosso Pai). 
Não estavam negando sua existência, ainda que não o pensavam exatamente como um cristão 
o pensa, mas podiam muito bem associá-lo ao bem, ao poder, ao certo. Do mesmo modo 
quanto ao Diabo não desacreditavam do seu poder e vontade de fazer-lhes o mal. Nisso o 
diálogo seria possível, e a pregação também, mas a diferença estava na forma como um via a 
reação do outro, pois se o Diabo cegava o entendimento dos Matses disseminando mentiras 
entre os resistentes - como poderia pensar a missionária -, por outro lado, os Matses a viam 
como uma xamã matadora, punitiva dos desafetos e desobedientes, dominadora de espíritos 
assustadores, não como apenas uma missionária, muito menos da parte de Deus. Este era o 
ambiente da mediação cultural, um local de sentidos em elaboração. 
Já a tradução cultural, segundo Pompa (2003, p.95) é a “negociação” em si. Pompa vê 
a missão como “uma espécie de ‘metadimensão’, onde se entrelaçam e se re-significam a 
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esfera econômica, a social, a política, e finalmente, a simbólica, a que os atores chamam de 
‘religiosa’” (POMPA, 2011, p.86). Aqui é onde ocorre a leitura mútua da alteridade e onde a 
religião é uma “linguagem” (p.87) para descrever o outro (p. 406). E sendo assim um campo 
privilegiado para descrever a alteridade “A linguagem religiosa parece tornar-se assim, o 
terreno de mediação onde cada cultura pode tentar ler a diversidade da outra e onde a 
alteridade pode encontrar seu sentido e, portanto, sua tradução em termos culturalmente 
compreensíveis” (p.93). 
Por isso, a tradução não é um “mal-entendido”, uma não-compreensão do outro em 
como ele se projeta – conforme já abordado anteriormente, mas é uma leitura do outro a partir 
de sua cosmologia na qual este se encaixa. A Siyude, que se dizia vinda do céu, filha de Deus, 
falando que não morreria eternamente, falando do fim do mundo com o retorno de Jesus, 
cantando para amenizar a opressão espiritual (expressões comuns no meio evangélico), na 
posse de remédios desconhecidos ao povo; no seu biotipo diferenciado: alta, branca; mulher 
madura sem esposo ou filhos, sempre com saúde e vigor, e ainda com suas tecnologias como 
rádio, avião, máquinas; seu saber da escrita, conhecimento dos animais... não poderia ser 
outra coisa a não ser uma poderosa xamã. Pompa (2003, p.25) ressalta que “Os elementos 
‘alheios’ foram absorvidos pela cultura indígena porque se inseriam num preciso contexto 
significativo, isto é, faziam sentido”. Fazia sentido que os Matses a interpretassem desse 
modo. 
Outra relevante observação que Pompa (2003) faz e que na verdade é o grande motor 
para a tradução cultural é certa desestabilização da ordem cosmológica, o que faz como se 
busque novas respostas para novas situações. Quando os missionários europeus vêm ao novo 
mundo, trazem consigo o pensamento edênico para explicar inicialmente a beleza e a força da 
natureza encontradas aqui, mas e os índios? Quem seriam estes? Seriam pecadores ou 
inocentes? E assim o novo mundo, com novos homens, e novas linguagens... tendia a ser 
interpretado pelas velhas concepções. Teria que caber o indígena na teoria bíblica... que tal a 
teoria do monogenista de Nóbrega? Por que não pensar o índio “selvagem” como descendente 
do filho amaldiçoado de Noé, Cam? E assim por diante... o pajé, os espíritos de sua 
cosmologia, as festas, o casamento polígamo, tudo passando pela peneira da religião – que 
Montero (2006, p. 61) define como “campo categorial privilegiado no qual o Ocidente definiu 
e decifrou o Outro”. Para o indígena, do mesmo modo, como reagir a estes novos 
personagens? homens (?) solteiros, vestidos por completo, dizendo-se pregadores de Deus... 
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se tudo fazia sentido para o missionário europeu em sua leitura cristã acerca dos indígenas, o 
mesmo acontecia entre os indígenas acerca dos missionários.  
Além disso, como já abordei nos paralelos entre a Siyude e a Sophie Muller, a 
linguagem missionária sempre pode gerar muitas leituras diferentes por ser em si ambígua, 
expressando as coisas do céu na linguagem das coisas da terra. Um exemplo já dado dessa 
ambiguidade foi o do padre Anchieta falando a uma índia que já estava “morto” (para as 
coisas do mundo, como o sexo que ela lhe propunha) em Ramos (2003); e também as 
interpretações do comportamento religioso demonstrado, como o padre Nunes (?-1554) a 
quem também chamaram de abarebebê “padre voador”, por que pronta e rapidamente se 
movia na selva (RAMOS, 2003, p. 33-34), e o clássico exemplo do padre Pinto (1552-1607) 
de quem fala Pompa (2011), que foi chamado de Amanaiara “senhor da chuva” por causa da 
sua oração por chuva pouco antes da chuva efetivamente chegar em abundância mesmo após 
longa estiagem. O encontro em 1969 entre Matses e missionários, como já dito tanto pela 
leitura da própria Fields quanto pela dos Matses, era também um momento para novas 
respostas.   
Ao pensar a Siyude entre os Matses segundo a proposta da tradução cultural de 
Pompa, percebe-se nas narrativas e eventos pontuados, que ela é associada (segundo a 
narrativa 05 ela mesmo se identifica assim) ao passado mitológico como a mulher deixada na 
selva, porque o rio não a deixava sair daquela região. É originadora da temida onça-gente, 
controla espíritos vistos pelos Matses e animais perigosos; age com métodos xamânicos como 
a manipulação de remédios/ venenos e transformas corpos, enfim, nada de precisamente novo 
ou alheio à sua cosmologia tradicional.  
Assim, é possível que a construção da Siyude tanto aponte para a construção de uma 
nova e sincrética forma de protestantismo quanto fortaleça a mitologia Matses tradicional que 
agora, avança mais elaborado por conta das novas “descobertas” do poder e caráter da 
personagem pelas constantes narrativas de testemunhas que chegam às aldeias. É de certa 
forma uma continuidade, mas nem por isso, deixa de ter a mudança como uma constante que 
se amplia para pensar a eternidade no sentido de retorno dela noutra geração, sendo que na 
verdade ela até pode já estar entre eles camuflada em outra pessoa (como assim pensaram da 
antropóloga). 
Uma questão ainda a ser considerada é o aspecto da tradução, ainda que coletiva, não 
necessariamente ser totalizada na comunidade. Digo isso porque nas leituras, os exemplos 
apontam normalmente para uma unidade na tradução, mas no caso Siyude, não posso deixar 
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de ver traduções distintas dependendo da comunidade de origem: a dos que receberam a 
missionária e sua mensagem e a dos que a transfiguraram na personagem mítica que chamam 
de Siyude.  
As igrejas Matses no Peru, e agora no Brasil, apropriaram-se do cristianismo 
protestante e o reelaboram no seu idioma, inclusive evitando a perda da unidade Matses 
através de múltiplas denominações e credos. Mesmo que os Matses prestigiem missionários e 
pastores de fora – como fizeram com as senhoritas no Peru -, não caminham em momento 
algum para uma idolatria dos mesmos (como foi pensado acerca da Sophie Muller entre os 
Baniwa). Acredito que seja porque o Evangelho, mesmo tendo vindo de fora, por chotac 
(estrangeiros, não-indígenas), não foi assimilado ou traduzido por eles como algo exógeno, se 
não que Nuquin Papa (Deus) é seu Icbo (Dono) desde muito tempo. Jesus não lhes é um 
chotac (estrangeiro) - nem apenas um ser extra-humano -, mas se fez Matses ao encarnar, se 
fez gente, se fez um deles segundo a tradução bíblica do próprio SIL: 
 
Adec Nuquin Papa tantiamequidquio Esus MATSESpanëdash (Uan. 1:14) 
Assim, Jesus, que ensina sobre Deus, se fez Matses/gente (Evangelho de João 1:14) 
 
 
CONSIDERAÇÕES FINAIS 
 
 Chego ao fim deste trabalho com mais perguntas do que respostas. Só não me resta 
dúvida alguma numa obviedade: a de que a Siyude - enquanto construção mítica dos Matses 
acerca da pessoa e papel da missionária Harriet Fields entre eles - é uma realidade atraente 
para a pesquisa antropológica. De modo que esta pesquisa e os resultados obtidos até este 
ponto são apenas um ponto de partida para novas pesquisas do modo como os Matses lidam 
com a alteridade a partir de suas próprias respostas. Durante a releitura destas narrativas, 
outros personagens também me pareceram merecedores de atenção como, por exemplo, a de 
uma senhora Matses de quem se dizia que rivalizava com a Siyude, mas que reciprocamente 
se respeitavam (uma narrativa de R. M. Mayoruna), além das narrativas colhidas por Fleck no 
Peru resgatando a história Matses pelos próprios nativos que poderiam ser comparadas às 
versões dos Matses do lado brasileiro da fronteira. Também pensei que mesmo que neste 
trabalho não cabiam exemplos de como as missionárias expressaram no idioma matses o 
cristiniamo e os seus conceitos fundamentais como Deus, fé, crença, amor, estado eterno no 
porvir, dentre outros, uma análise deste processo de tradução que perpassa pela escolha de 
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palavras para construir um “vocabulário espiritual” cristão-matses seria igualmente um campo 
a explorar. 
As narrativas que expus aqui, suas transcrições e traduções foram cuidadosamente 
trabalhadas para que pudessem fornecer de fato a perspectiva dos falantes quanto a seus 
temores, sentimentos e conhecimentos da Siyude e da sua órbita. Também dediquei igual 
esforço aos dados de campo observados em eventos, alguns estavam guardados em meu 
caderno de campo, outros na memória que foi instigantemente provocada pelo 
reprocessamento histórico que precisei fazer para entender o fenômeno que me propus a 
analisar. E também a minha própria consciência, posto que falo de uma pessoa tão importante 
para mim como modelo na dedicação, talento e capacidade linguística, além do exemplo de 
vida cristã e missionária. Fora as traduções cosmológicas dos Matses acerca de Fields, nunca 
ouvi nada que desabonasse seu caráter enquanto cristã e missionária.  
Assim, refletindo sobre a analogia bíblica de que “ninguém pode servir a dois 
senhores”, ou seja, sobre o fato de que inevitavelmente vou “trair” a antropologia ou a 
missiologia em algum momento – posto que essa desconfiança parece incorrer nas duas 
disciplinas para comigo e este trabalho -, receio que possa ser mal-entendido por ambas, e 
mais facilmente por colegas missionários. Isso não me incomoda, todavia, porque os dados 
me autorizam a pensar assim acerca das práticas, das leituras e das teorias que empreguei na 
realização deste trabalho. 
No que se refere às leituras sob as possibilidades teóricas de abordar a Siyude 
inicialmente busquei ver em cada leitura uma forma de explicar a Siyude sob a perspectiva 
Matses. As leituras marcadas pela noção de aculturação apenas são citadas naquilo que ainda 
poderiam oferecer. É o caso da observação de Darcy Ribeiro sobre os índios se vendo como 
“amansadores do branco”, portanto, os agentes do contato; do mesmo o uso da expressão 
“cripto-paganismo” atribuída a Nimuendaju, não para abordar a questão binária de 
continuidade e ruptura diante da catequização, mas como outro termo para o que os 
missionários temem e chamam de sincretismo religioso. Também, quando falei das 
perspectivas missionárias aqui, visei fornecer uma leitura do lado em que eu estive por quinze 
anos... não para tornar esta obra uma defesa do saber ou modus operandi do missionário no 
campo indígena (como sempre disse minha orientadora: “não cabe aqui, e nem é necessário 
fazer isso”), mas porque de fato há um sujeito na aldeia chamado missionário e é nele e a 
partir dele que foi proposta uma antropologia da missão, uma antropologia da atividade 
missionária e sua leitura da alteridade sob o paradigma da religião.  
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Assim, a Mediação cultural de Paula Montero me pareceu um caminho promissor para 
pensar o ambiente, não da missão como em modelos coloniais dos séculos XVI e XVII, mas a 
base missionária e seu entorno como um campo de encontro das missionárias com os Matses 
na década de 1970. O resumo histórico dos Matses no primeiro capítulo proporcionou a 
reconstrução desse cenário físico-geográfico onde houve uma concentração populacional e daí 
mudanças nas relações com o ambiente, com a caça e provisão, com a agricultura, com a 
organização das famílias em casas menores, conforme apontaram Romanoff e Méndez; e a 
reconstrução simbólica com gramatização da língua, a escrita, escolas, enfermaria, e 
principalmente a igreja. A mediação nos impede de excluir os índios como co-produtores 
desse cenário, como atores e simultaneamente tradutores das cosmologias ali em contato. 
A Tradução cultural de Cristina Pompa, até pela pré-leitura que eu já possuía na 
execução do ainda projeto de pesquisa que foi o embrião deste trabalho, cedo me pareceu o 
caminho para trilhar no tocante às leituras da alteridade. O encontro de perspectivas – do 
missionário e dos índios – segundo esta opção de leitura, é o que torna valiosas as narrativas 
trabalhadas aqui. Pensar o cristianismo protestante fundamentalista da missionária trazendo 
pré-saberes estruturados sobre o que era o Matses, e do mesmo modo, a mitologia e 
xamanismo Matses fornecendo pré-saberes sobre as missionárias do SIL, e que nesse encontro 
havia semelhanças a serem compartilhadas e diferenças a serem negociadas, ressemantizadas, 
ou mesmo remodeladas, pareceu-me a chave teórica para pensar a Siyude e seus 
desdobramentos. 
As colaborações de cada autor Matses descritas neste trabalho em forma de narrativas 
e comentários também me foram esclarecedoras. Mesmo sendo estes interlocutores em sua 
maioria bilíngues, busquei ouvi-los no seu próprio idioma para não perder especificidades. 
Eles me ajudaram em palavras ou histórias aludidas de que eu não tinha conhecimento, e isso 
só enriqueceu a pesquisa. De modo que mais do que informantes me foram parceiros 
imprescindíveis neste trabalho, como sempre foram na minha convivência com eles. 
Assim, as perguntas de que falei no início que aumentaram não são sobre o que eu 
escrevi, mas diz respeito ao que ainda está implícito nas entrelinhas destas narrativas e de 
outras... não há como esquecer o sorriso incrédulo e cético de R. M. Mayoruna, autor da 
narrativa 05, quando lhe perguntei se ele e os Matses sabiam do falecimento de Fields: “Ela 
não morreu!” Disse ele. De fato, Harriet Fields já não mais vive entre os Matses, mas a 
Siyude sim. Pode estar em mim (já que foi dito por esse autor que os Matses não nos 
aceitaram numa de suas aldeias por meu contato com ela), pode estar em outras pessoas 
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(como a antropóloga entendida como um disfarce da Siyude), pode estar escutando suas falas, 
vendo sua conduta como as tentativas de retornar à prática da pajelança entre eles, pode vir 
em seus sonhos, ou enviar espíritos às suas comunidades/ aldeias... o certo é que ela vive! E é 
isso que ainda tenho como curiosidade... até quando? Como ela vai continuar sendo traduzida 
e elaborada? 
Portanto, finalizo este trabalho com a expectativa de que retornarei à Siyude num 
futuro oportuno, porque as traduções continuam. Os Matses continuam. As missões 
continuam. Nestes mais de quinhentos anos de história a relação missionário-indígena, que já 
produziu tanta literatura e ainda hoje é objeto de novas pesquisas antropológicas, ainda é um 
campo fértil de elaboração de discursos sobre o outro. 
 
“Aidi unësaidpenquio niosh, quec Matses... Apidec choec”. 
“Os Matses dizem que não foi ela mesmo quem morreu... Ela voltará novamente”. 
(R. M. Mayoruna) 
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APÊNDICE: O MISSIONÁRIO COMO UM “PROBLEMA” ANTROPOLÓGICO  
 
INTRODUÇÃO: 
 
Uso aqui a palavra problema com dois sentidos distintos e duas proposições. 
Primeiramente, para abordar a relação entre missionários e antropólogos, retorno a 
perspectiva do missionário como um problema por sua própria existência no campo indígena. 
Em seguida, para pensar o novo papel do missionário e seus relatos segundo as perspectivas 
da tradução e mediação cultural, posto que assim, o missionário é problematizado e 
igualmente objeto da pesquisa antropológica como um agente mediador/ negociador de 
cosmologias.  
No primeiro sentido – o missionário como problema entre os índios – sabe-se que a 
relação entre missão e antropologia está na própria base da disciplina e é analisada por uma 
vasta literatura. Aponto aqui algumas críticas antropológicas, principalmente no que diz 
respeito à Missão Novas Tribos (Fernandes, Vilaça, Gallois & Grupiani), considerando certo 
estereótipo da figura do missionário. Evidentemente não pretendo desconstruir qualquer 
imagem – especialmente porque reconheço a validade das críticas na maioria das situações 
relacionadas nos textos, mas, à luz de certas motivações dos missionários, pontuar algo que 
possa ajudar a diferenciar o que é fato e o que é inferência acerca do modus operandi do 
missionário, vendo com isso minha própria prática. 
 
1. MISSIONÁRIO: UM PROBLEMA 
 
1.1. UM PROBLEMA (OU SOLUÇÃO) POLÍTICO 
 
É nas décadas de 1970/80 que se travam as questões ideológicas e políticas acerca da 
proteção do índio em seu direito de preservação cultural frente à indesejada relação 
missionário-índio. Vou me deter um pouco aqui porque a mesma vem transitando 
intermitentemente entre o legal e a ilegalidade, entre o produtivo e o destrutivo, entre o 
permitido/ incentivado e o proibido em absoluto. Se acerca de conceitos de categorias 
analíticas como o sincretismo, Melvina Araújo nos apresenta que há um vai e vem (ARAÚJO, 
2011), é certo também que conceitos acerca da própria atividade missionária como um todo 
também foram e vem sendo construídos e desconstruídos historicamente.  
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Kahn (1999) começa seu extenso levantamento preliminar das organizações 
religiosas em áreas indígenas com um resumo dos primeiros séculos da ação missionário e 
afirma que: 
 
A ocupação do continente americano pelos europeus já veio acompanhada pelo 
discurso universalista e doutrinário da evangelização. No Brasil, a Igreja Católica 
chegou junto com a esquadra de Cabral e a Igreja protestante no séc. XVII. A 
trajetória desse movimento civilizador era inconteste e a Igreja Católica tinha como 
fundação explícita a conversão dos nativos, até os anos mais recentes de revisão de 
seu papel, quando optou por estar do “lado dos vencidos” (KAHN,1999, p.21, grifo 
nosso). 
 
Ora, entendendo-se que o que é denominado como universalista já é a aplicação de 
categorias analíticas contemporâneas, o que se vê em obras históricas é que o contexto 
europeu do período dito pré-colonial do Brasil (1500-1530) é uma efervescência teológica e 
prática de ações e reações à reforma protestante. A evangelização era - como tudo - 
indissociada de todo o seu contexto sociocultural, que por sua vez era regido e explicado pelo 
viés teológico. É isso que se percebe, por exemplo, na própria carta do Achamento do Brasil, 
de Caminha (1500), pois tendo sido “Plantada a cruz, com as armas e a divisa de Vossa 
Alteza” – evidenciava-se que religião e poder político estariam lado a lado naquele projeto. E 
não por acaso é que a indicação para a colonização esteja acompanhada do pedido da vinda de 
clérigos para batizar os indígenas, dadas as supostas atitudes religiosas dos mesmos na ajuda 
ao confeccionar a cruz, a assistência às Missas e no ouvir a prédica. Havia aqui terra extensa, 
clima bom, águas infinitas... e futuros novos cristãos.  
 
Contudo, o melhor fruto que dela se pode tirar parece-me que será salvar esta 
gente. E esta deve ser a principal semente que Vossa Alteza em ela deve lançar. E 
que não houvesse mais do que ter Vossa Alteza aqui esta pousada para essa 
navegação de Calicute bastava. Quanto mais, disposição para se nela cumprir e fazer 
o que Vossa Alteza tanto deseja, a saber, acrescentamento da nossa fé! 
(CAMINHA, 1500, p.11, grifo nosso).  
 
Montero (2012) também vê a ação missionária a serviço do Estado no período 
Colonial (1530-1822) e nos relembra: 
 
As relações da Igreja Católica com o Estado Imperial e, posteriormente, o 
republicano, no que dizem respeito ao trabalho missionário, se dão no interior de um 
quadro legal cujos parâmetros deveriam ser investigados de maneira mais detalhada 
[...] após o longo declínio da atividade missionária que sucedeu à expulsão dos 
jesuítas e aos aldeamentos pombalinos do século XVIII, o Segundo Reinado voltou 
a colocar a missão católica no centro do debate indigenista (Marta Amoroso, 1998, 
p.28). Através de novas leis e decretos o governo do Império estimulou a vinda de 
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missionários e atribui-lhes a responsabilidade de catequese e educação do índio 
(MONTERO, 2012, p.85). 
 
Com relação à evangelização em tempos mais recentes, Costa de Sousa (2008) fala do 
convite de Darcy Ribeiro ao SIL para que viesse ao Brasil desenvolver projetos de linguística 
com os povos indígenas, e que o mesmo atuava em convênio com a FUNAI: 
 
Essa mudança de viés, que passou a promover a prática do devido respeito às 
línguas ameríndias, veio para o Brasil em 1956, com a chegada da SIL (Sociedade 
Internacional de Linguística) no Rio de Janeiro, a convite do antropólogo Darcy 
Ribeiro. Como prova disso, a SIL chegou a trabalhar com 62 diferentes idiomas 
indígenas no Brasil (p.2). 
[...] Com a Fundação Nacional do Índio (FUNAI), a SIL manteve convênio por 
quatro vezes: de 31 de julho de 1969 a 30 de julho de 1973; de 29 de outubro de 
1973 a 28 de outubro de 1976; de 21 de dezembro de 1983 a20 de dezembro de 
1985; e de 6 de setembro de 1988 a 5 de setembro de1991, somando um total de 12 
anos de contratos efetivos. Em 1977, surgiram acusações de diversas ordens contra 
esta organização, sem que nada se provasse – mesmo assim a FUNAI ainda celebrou 
por mais duas vezes convênios com a mesma depois dessa data (COSTA DE 
SOUSA, s/d, p.4). 
 
E assim, a ação missionária ora necessária e autorizada pelo próprio Estado, ora tida 
por incômoda e indesejada, segue vendo-se refém das ondas conceituais que regem a política, 
ou melhor, as políticas de cada época.  
 
1.2. DIVERGÊNCIAS TEÓRICO-METODOLÓGICAS 
 
Além de político, vale pensar o problema como oriundo das divergências entre as 
teorias e métodos empregadas por ambos. Com breve exemplo, relaciono aqui duas leituras 
mútuas entre uma antropóloga e um missionário. 
Gallois (1999) aponta aí uma “diversidade do conceito de ‘índio’” (p.79) e que isso 
naturalmente gera conflitos, oposições e conceitos adversos e militantes por parte dos 
missionários: 
 
Vale a pena ressaltar como os etnólogos, um conjunto fluido de profissionais com 
credos teóricos e experiências indigenistas diversificadas, são transfigurados pelos 
missionários numa categoria precisa de inimigos: os defensores da ‘perpetuação da 
cultura indígena’, afeitos ao ‘segregacionismo’, ao apartheid, à ‘etnomania’ e ao 
‘regime de escravidão’ ou ‘curral’, que a manutenção de padrões culturais 
diferenciados representaria para os índios (cf. Lima, 1993 e Silva, 1995) (p.79). 
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Por outro lado, Lidório (2010), missionário, ressalta as diferenças de ambos a partir de 
“tipos ideais”66 weberianos, e assim relata a reciprocidade da animosidade. 
 
... Antropólogos e missionários possuem nas últimas décadas uma história de 
encontros e desencontros devido a vários fatores, conceituais e metodológicos, e 
talvez especialmente à própria natureza de suas funções na relação com a sociedade.  
[...] Antropólogos se aproximam dos grupos humanos com a pergunta “o que 
significa?”, enquanto missionários o fazem indagando “qual é o sofrimento?”. 
[...] Antropólogos percebem as ações missionárias como sendo intervencionistas, 
geradoras de mudanças e, numa perspectiva relativista, nocivas ao grupo. Por outro 
lado, missionários percebem as pesquisas antropológicas como sendo estéreis, com 
desencanto por não se associarem diretamente às necessidades do segmento humano 
estudado.  
[...] Antropólogos diriam que missionários são intuitivos e pouco metodológicos, 
portanto sem utilização de um processo científico para as interpretações culturais e 
ações sociais. Missionários diriam que antropólogos são pouco relacionais, 
insensíveis às demandas comunitárias e, portanto, sem uma integração social 
necessária para as interpretações culturais. Se nos bastidores das universidades de 
ciências sociais se cultivam as histórias de missionários que, de forma intuitiva, 
estariam provocando abusos na relação com outros grupos, nos centros de 
treinamento missionário são comuns as histórias de antropólogos e suas pesquisas 
que abrigariam equívocos devido ao pouco conhecimento geral, linguístico e 
relacional com grupo (LIDÓRIO, 2010, p.3). 
 
1.3. LINGUÍSTICA COMO MÁSCARA OU COMO MÉTODO  
 
Aqui creio ser necessário explicitar que antes de pôr os pés em Palmeiras do Javari já 
havia estudado um livro de lições de aprendizado do idioma (KNEELAND, 2008) acrescido 
de informações culturais, e com base no treinamento missiológico, já cheguei ao campo 
sabendo como elaborar mapeamento local (Algo que mais tarde assimilei melhor com a ideia 
de Cartografia Social em Alfredo Wagner - Nova Cartografia Social
67
 e com Márquez 
[2012]), mapeamento de parentesco, e orientado pelo setor de consultoria da MNTB a estudar 
de 6 a 8 horas/dia o idioma e registrar em Caderno de Campo todos os eventos vistos ou 
resultados de conversas pessoais que pudessem ter valor de dado para futuro mapeamento 
sociocultural. 
 Reafirmo aqui este preparo e procedimento porque em algumas leituras como a de 
Gallois & Grupioni (1999) acerca de missionários, especificamente a Missão Novas Tribos do 
Brasil, tendem a desqualificar o saber obtido pelos missionários. Igualmente, questiona-se seu 
                                               
66 Conceito básico para análise histórico-social desenvolvido por Max Weber (WEBER, 2003) em que o cientista 
vale-se de uma abstração metodológica para mensuração do objeto. Na organização da mesma obra de Weber, 
Gabriel Cohn sintetiza-os assim: “Trata-se de recurso metodológico para ensejar a orientação do cientista no 
interior da inesgotável variedade de fenômenos observáveis na vida social. Consiste me enfatizar determinados 
traços da realidade [...] até concebê-los na sua expressão mais pura e consequente, que jamais se apresenta assim 
nas situações efetivamente observáveis [...] construídos no pensamento do pesquisador...”  (p.8). 
67 http://novacartografiasocial.com/ 
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preparo acadêmico/ institucional, como Matos (2009, p. 56) (2014, p.16) fala do SIL como 
uma “instituição leiga68 de pesquisa linguística”, e apoiada em uma ambiguidade de propósito 
do SIL apontada por David Stoll (1985), frisa o termo linguista, colocando-o entre aspas ao se 
referir às missionárias Fields e Kneeland. Até suas motivações declaradas como religiosas 
passam a ser questionadas, como em Barros (2004, p.49) – que igualmente recorrendo a Stoll 
– fala de uma “dupla identidade” do missionário do SIL: (1) missionário – para os de “casa 
(home)”, as igrejas evangélicas americanas; e (2) linguista – para os do “campo (Field)”, o 
público não-evangélico, governos e academias onde o “missionário oculto” por trás do 
linguista se insere. Desta forma, o missionário é um camuflado, valendo-se da tecnicidade 
linguística para atingir seus ocultos desígnios que podem, inclusive, – se se tratando de 
missionário estrangeiro, especialmente estadunidenses, estar associados à espionagem ou a 
serviço do imperialismo capitalista e homogeinizador dos EUA para a América latina, do que 
já se teria sido acusado como relata Stoll (1985) sobre o SIL ao se associar a governos e 
projetos civilizatórios.  
 
1.4. USO DE ESTRUTURAS E CONHECIMENTOS LOCAIS 
 
Saindo da linguística, há ainda outras situações que envolvem as estruturas de trabalho 
para a viabilização de permanência em campo (avionetas, bases de apoio, rádios, etc.) e o 
próprio conhecimento local do missionário. Por exemplo, Descola (2006, p. 32) fala do 
desinteresse em cooperar dos “pastores evangélicos” quando pretendia localizar e ingressar na 
aldeia Jivaro (Achuar) para desenvolver sua pesquisa de campo em 1976, no Equador. É lhes 
dada “uma névoa de respostas educadamente evasivas” por parte dos missionários e uma 
“educada recusa de nos transportarem até eles” quando propõe ir com eles numa avioneta da 
missão. A mesma recusa relata Popescu (1993, p. 18) quando Fields e seu piloto negam um 
voo ao fotógrado/explorador McIntyre à recente descoberta localização dos Matses no Javari 
em 1969. Outro episódio exemplar registrado seria o da suposta indisposição do missionário 
Saville à leitura e revisão do texto de Malinowski sobre os Trobiandeses em 1914-1915. Em 
suas palavras:  
 
 Na manhã de Segunda-feira (dia 19) falei com S. sobre os termos de minha vida ali 
e fiquei extremamente aborrecido com a rudeza com que ele tratou do assunto. 
                                               
68 É possível que a palavra leiga aqui tenha o sentido de laicidade, uma variação natural do termo. Além disso é 
dado como sendo o próprio SIL assim se autodefinindo. Mesmo assim, até mesmo Stoll (1985, p. 149-158) se 
refere aos missionários do SIL como “especialistas linguísticos” (espanhol).   
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Muitíssimo decepcionado com a falta de amabilidade e de interesse dele, e, daquele 
momento em diante, isso, combinado com a atitude de indiferença de S. para com o 
meu trabalho, o tornou odioso para mim (MALINOWSKI, 1997, p. 62). 
 
Mesmo que Saville tenha revisto e elogiado o texto (p.165), e o piloto de Fields tenha 
ao menos levado a máquina fotográfica de McIntyre registrando algumas fotos para ele 
(POPESCU, 1993, p. 18), esse comportamento de não-cooperação reflete uma prudência 
diante das incertezas geradas pelo mau relacionamento entre ambos, prudência essa até 
ensinada em institutos de formação de novos missionários, alegando casos de apropriação 
indevida de informações de campo, citações distorcidas e críticas à própria permanência da 
missão no campo, ultimamente também realizada por jornalistas
69
 que vão às aldeias e 
retornam com discursos anti-missionários.  
O resultado, de certa forma negativo, dessa prudência é o empilhamento de material – 
se não antropológico, ao menos histórico e linguístico – nos arquivos das missões, além do 
que se perde na memória do missionário que não é estimulado a escrever e guardar os eventos 
de sua vivência no campo.   
 
1.5. RELACIONAMENTO COMO DIFICULDADE 
 
A questão pode ser teórico-metodológica para os antropólogos, mas para missionários, 
pelo menos no que foi minha experiência e das que ouvi de colegas, é relacional.  
Capiberibe (2007) tinha seus motivos para igualmente romper com as missionárias 
entre os Palikur, por conta do que se desenvolveu em sua particularidade como “sentimentos 
muito conflitantes, um misto de raiva e frustração” (p.28), mas soube lidar com isso 
resultando num “relacionamento bastante respeitoso e franco” (p.29). Nesse ponto, 
Malinowski e Saville - que, aliás, é citado por Capiberibe - são o exemplo contrário por 
excelência. Retorno a eles aqui a partir das leituras de seu diário de campo. Percebe-se pelas 
observações deixadas ali que a relação oscilava frequentemente entre “ressentimentos” 
(MALINOWSKI, 1997, p.62) e momentos de “bom relacionamento” (p.62). É certo que 
Malinowski descreve Saville como “estúpido” (p.61), “grosseirão” (p.165) de quem não teria 
“nada de bom para dizer” (p.95) afirmando: “Mentalmente, reúno argumentos contra as 
missões e idealizo uma campanha antimissões [...] estas pessoas destroem a alegria de viver 
                                               
69 As acusações (injustas a meu ver) vão desde a contaminação de indígenas por conta do contato com 
missionários, a omissão de socorro, descaso que leva à morte, discurso de demonização do infanticídio, 
destruição de cultura, ritos e cosmologias, e mais recentemente recebi a notícia de uma denúncia contra um 
missionário que estaria até escravizando indígenas (http://oestadonet.com.br/index.php/regional/item/6837-mpf-
acusa-missionario-e-castanheiro-por-explorar-indios-zo-e-em-condicoes-de-escravidao)! 
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dos nativos; destroem sua raison d’être psicológica. [...] Simplesmente são prejudiciais...” (p. 
76-77), mas também é com ele que se hospeda (p.62), toma refeições e frequentemente fala de 
ter recebido “ajuda” (p.62) já que Saville se ofereceu para “revisar alguns originais” (p.79) e o 
“elogiou” por seu livro (p.163). Se bem que trata-se de um diário, um mecanismo de 
desabafo, e ali além dos missionários, há muitos outros desafetos, inclusive nativos, alguns 
sendo seus próprios informantes. Por aí dá pra imaginar o seria um diário de Saville? 
O curioso é que missionários e antropólogos (ou outros pesquisadores) têm em suas 
formações exatamente o foco no outro. Estes aprendem a lidar com as diferenças, sem 
estereótipos, etnocentrismos e preconceitos. Aqueles, aprendem “a amar o próximo (que bem 
poderia incluir aqui também o outro antropológico, o diferente e não apenas o semelhante) 
como a si mesmo”.  
As leituras que fiz nesses últimos dias convergiram para um antigo dilema concernente 
aos saberes missiológico e antropológico. Entendo que esse antagonismo traz prejuízos ao 
estudo de certos temas, como destaca Vilaça (2008) que o desinteresse pelo estudo do 
fenômeno da conversão indígena às religiões mundiais seria também reflexo da “rivalidade 
histórica entre antropólogos e missionários” (p.173); É possível que retorne a este tema da 
conversão noutro momento, mas aqui o que mais me interessa é o questionamento de que se 
pode haver ou não algo de dialógico e recíproco entre ambos. 
Lembro-me de Geertz (1997) falando acerca da “antropologia jurídica” (p.251) onde 
Direito e Antropologia se perguntariam “- às vezes esperançosamente, outras, com ceticismo 
– se a outra parte pode ter em algum lugar alguma coisa que lhe venha a ser útil na resolução 
de seus próprios problemas clássicos” (p.252), sugerindo com isso que mais do que criar uma 
“disciplina centauro” - híbrida, nem uma nem outra exatamente -, seria melhor um “ir r vir 
hermenêutico entre os dois campos” (p.253). Assim, entre o Direito e a Antropologia – dada o 
reconhecimento mútuo do valor científico de cada uma dessas disciplinas, sabe-se que ao 
menos há uma cogitação, uma possibilidade de diálogo, mas seria de alguma forma possível 
essa aceitação ou relação dialógica entre os saberes da Missiologia e da Antropologia diante 
de tanta diversidade e assimetria?  
 
2. PROBLEMATIZAÇÂO DO MISSIONÁRIO 
 
Quanto ao segundo sentido de “problema” que emprego aqui, o missionário como 
problematizado na pesquisa antropológica, ressalto a perspectiva de se pensar o missionário 
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dentro do contexto indígena, suas relações, assimilações e traduções culturais dos mesmos 
pelos povos indígenas.  
John Monteiro - prefaciando a obra de Paula Montero citada acima (Selvagens, 
civilizados e autênticos [2012]) - fala de um “duplo papel de missionários e etnógrafos” (p.9) 
dos missionários salesianos da obra. Na mesma, Montero chama de “literatura etnográfica 
missionária (p.20, grifo nosso)” as obras de “Thevet, Claude d’Abbeville, Jean de Léry, 
Nóbrega, entre outros”, e destaca o uso feito destas obras em análises antropológicas como 
Terra sem mal, de Hélène Clastres (1978) e A religião dos Tupinambás, de Alfred Métraux 
(1979), e a partir daí, o uso recente por autores como Cristina Pompa (A religião como 
Tradução, 2003), Ronaldo Vainfas (A heresia dos índios, 1995) – que inclui também 
Anchieta e os relatos de não-missionários como Hans Staden (1557) e Gabriel Soares de 
Sousa (1587) - e a própria autora. Assim, a escrita missionária passa a ter teor etnográfico 
(claro que sempre atentos aos filtros e perspectivas da época, o que, evidentemente, não 
desqualifica as obras, segundo estes autores). 
 
2.1. O SABER E A ESCRITA MISSIONÁRIA COMO CABÍVEIS PARA A ANÁLISE 
ANTROPOLÓGICA 
 
Especialmente por chegarem antes às comunidades distantes, as missões cristãs 
sempre foram de alguma forma “pontas avançadas” na abordagem da alteridade - ainda que 
sob o crivo da religião no processo de “civilização”. Sobre as muitas leituras acerca do 
conhecimento missionário, Paula Montero destaca que na perspectiva teórico-antropológica 
aculturacionista (até a década de 1970) “a atividade missionária [...] é percebida como 
periférica, como prolongamento do poder do Estado ou simplesmente como ineficaz, ou, dito 
de outro modo, como simples subproduto do colonialismo interno” (MONTERO, 2006, p.35, 
grifo nosso). Embora a autora aclare que não pretende “encontrar ‘antecipações’ de 
orientações antropológicas no pensamento missionário” (p.17), sugere que em seus relatos 
“demográficos, etnológicos e geográficos” (p.25), salvo os cuidados com os “filtros” 
evidentemente teológicos medievais, os missionários oferecem sim uma possibilidade de ver 
o índio e seu olhar nas relações de contato (p.13, 15). De modo ainda mais aberto e direto 
Gasbarro (2006) - que faz a leitura da evangelização como um “fato social total”70 (p.80) na 
                                               
70 Fato Social Total é conceito desenvolvido a partir do texto “Ensaio sobre a dádiva” (1925) de Marcel Mauss. 
Segundo o autor: “...fenômenos sociais ‘totais’, como nos propomos chamá-los, exprimem-se, de uma só vez, as 
mais diversas instituições: religiosas, jurídicas e morais [...]; econômicas [...]; sem contar os fenômenos estéticos 
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mesma obra -, afirma que os missionários, por terem inicialmente lidado com essa alteridade 
além de seus territórios geográficos e cosmológicos foram mesmo os “primeiros antropólogos 
do ocidente” (p.82). 
Mas nem sempre, como já dito por Montero, se pensou assim. Os missionários tão 
necessários nos primeiros séculos da colonização são lidos agora como desqualificados e 
improdutivos: Abro aqui um parêntese para citar Rousseau, Malinowski e Evans-Pritchard 
sucessivamente para uma leitura das suas perspectivas acerca dos missionários, suas 
habilidades e atividades.  
Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) – é sempre bom lembrar que Lévi-Strauss o 
considerou como o “fundador das ciências do homem”, que “não se limitou a prever a 
etnologia: ele a fundou.” (LÉVI-STRAUSS, 1993, p.42, grifo nosso) - sugeriu incentivos a 
pesquisas filosóficas dos homens e costumes em terras distantes, já questionava a capacidade 
missionária de lidar com a alteridade, dizendo que: 
 
Só há quatro espécies de homens que fazem viagens de longo curso: os marinheiros, 
os comerciantes, os soldados e os missionários. Ora, não se pode esperar que as três 
primeiras forneçam bons observadores; e, quanto aos da quarta, ocupados com a 
vocação sublime que os chama, quando não estivessem sujeitos a preconceitos de 
estado como todos os outros, deve-se crer que não se entregariam de boa vontade a 
pesquisas [...] mas, para estudar os homens, é preciso ter talentos que Deus não se 
compromete a dar a ninguém e que nem sempre confere aos santos (ROUSSEAU, 
2007, p.111, grifo nosso). 
 
Malinowski (1976) – de quem lemos que de fato idealizava “uma campanha 
antimissões realmente eficaz” - vê o produto missionário como “informações antigas e toscas” 
que somente toma sentido antropológico quando revisto sob o arcabouço teórico-
antropológico.  
 
Em Etnologia, os primeiros trabalhos de Bastian, Tylor, Morgan e dos Völker-
psychologen alemães reformularam as informações antigas e toscas de viajantes, 
missionários, etc., e mostrando-nos quão importante à pesquisa é a aplicação de 
concepções mais profundas e o abandono dos conceitos primitivos e inadequados 
(MALINOWSKI, 1976, p.26). 
 
                                                                                                                                                   
em que resultam esses fatos e os fenômenos morfológicos que essas instituições manifestam” (MAUSS, 2003, p. 
187). Lévi-Strauss, na introdução da obra de Mauss, Sociologia e Antropologia, comenta este conceito que 
implica numa visão total do objeto como coisa, mas também de todas as instâncias em que ele está imbricado no 
contexto social, e isso incluiria também o próprio pesquisador uma vez que esteja no campo, em interação; “Que 
o fato social seja total não significa apenas que tudo o que é observado faz parte da observação; mas também e 
sobretudo que, numa ciência em que o observador é da mesma natureza que seu objeto, o observador é ele 
próprio uma parte de sua observação” (MAUSS, 2003, p.25). 
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Mesmo que Malinowski reconheça o valor de análises de “missionários inteligentes e 
sensatos” (p.30), produzidas após longa permanência no campo, ele ainda ressalta que nessa 
mesma condição, a análise de um antropólogo seria ainda mais precisa, pois os demais – 
especialmente administradores (coloniais) e missionários - em suas relações com o nativo 
tenderiam a “coagi-lo, transformá-lo, influenciá-lo ou usá-lo”, o que já havia descartado ao 
falar do método que resulta na “magia dos etnólogos” que consiste de inicialmente ser guiado 
“por objetivos verdadeiramente científicos” (p.21).  
Outro comentário ácido vem desta vez de Evans-Pritchard (2005). Suas 
recomendações a futuro antropólogos quanto ao trabalho de campo envolviam uma postura 
cautelosa no contato com os missionários e os demais profissionais europeus no campo. Estes, 
pela falta de técnicas e saberes antropológicos na análise de um fato social, aqueles, além 
disso, teriam também contra si o legado negativo da incompreensão linguística expressa nas 
traduções equivocadas para os idiomas dos povos com que trabalhavam (adeus à celebrada 
habilidade linguística dos missionários!). 
Assim, mesmo que se reconheça sua anterioridade no campo, o conhecimento 
adquirido pelo convívio com as populações nativas, e até recomende que sejam vistos (os 
missionários e profissionais europeus que atuavam naqueles campos) como “parte do seu 
objeto de estudo” (p. 250), Evans-Pritchard adverte: 
 
Mas devo advertir os estudantes para que não aceitem, sobretudo em assuntos de 
religião, o que se encontra na literatura missionária. O missionário geralmente só 
conhece a língua fora do contexto da vida nativa e, portanto, pode desconhecer o 
pleno significado de palavras que apenas o contexto permite captar. O fato de o 
missionário ter estado com um povo por muito tempo nada prova: o que conta é a 
maneira e o modo de residência; é preciso também saber se Deus lhe deu, entre 
outras bênçãos, o dom da inteligência. Peço cautela, sobretudo, em temas religiosos 
(EVANS-PRITCHARD, 2005, p.250, grifo nosso). 
 
Talvez seja importante aqui uma informação do modus operandi do missionário 
linguista atual (evidentemente, bem diferente dos missionários contemporâneos de Evans-
Pritchard). Na minha experiência fui avaliado anualmente por uma consultoria linguística 
formada por também missionários-linguístas com maior experiência e melhores treinamentos 
em questões de linguística, aquisição de idioma e tradução. As fases de progressão linguística 
envolviam quatro níveis (as técnicas atuais de averiguação/ mensuração do aprendizado já não 
são mais as mesmas na MNTB). Sem a realização destes, nenhum missionário estaria 
habilitado a iniciar processos de tradução. Lembro-me de uma das várias exigências para o 
nível 4 (o último nível) era a de ter 500 páginas de textos devidamente coletados no idioma, 
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transcritos no mesmo e em seguida traduzidos e analisados palavra por palavra. Esse “nível” 
atingi apenas em 2002, quase cinco anos após a chegada ao campo! Concordo plenamente que 
mais do que o tempo o “modo de residência” de que fala Evans-Pritchard (p.250) é 
fundamental para uma dimensão mais profunda da comunicação, e particularmente, ao 
contrário de vários colegas da época, não vivi imergido cultural e linguisticamente na aldeia 
(já que morei em Palmeiras), mas ainda assim, se me fosse possível um diálogo atemporal 
com o autor, gostaria de entender como ele conseguiu tamanha desenvoltura no idioma em um 
período menor do que dois anos (20 meses [p.252]). 
Evans-Pritchard (2007), a partir de sua experiência de contato agora com os Nuer (não 
mais os Azande)
71
, expõe a dificuldade de se aproximar de um povo sem ter a menor 
possibilidade de comunicar-se com ele, ressaltando assim, a importância do idioma nativo: 
 
Minha principal dificuldade, neste estágio inicial, era a falta de habilidade para 
conversar livremente com os Nuer. Eu não tinha intérprete. Nenhum dos Nuer falava 
árabe. Não havia uma gramática da língua que servisse e, exceto três breves 
vocabulários nuer-inglês, nenhum dicionário. Consequentemente, toda minha 
primeira expedição e grande parte da segunda foram ocupadas com tentativas de 
dominar suficientemente a língua para poder fazer investigações por meio dela... 
(EVANS-PRITCHARD, 2007, p.16, grifo nosso). 
 
Essa valorização do idioma para o trabalho do antropólogo também é frisada por 
Cardoso de Oliveira (1998) que a partir do apoio nas “muletas” (p.21) do olhar e ouvir, 
conquanto componentes da observação participante que o permite ver “de dentro” (p.34), 
destaca nesse ouvir, “a limitação linguística – isto é, o fraco domínio do idioma nativo pelo 
etnólogo” (p.22).  
Da mesma forma que Evans-Pritchard questiona a habilidade linguística dos 
missionários de sua área e época, D’Angelis (2015, p.19), por sua vez, questiona a habilidade 
do antropólogo para o mesmo: “Já há um problema com o fato de seu amigo ser antropólogo e 
não linguista” é o que responde a antropólogo quando este cita que um terceiro personagem, 
outro antropólogo, discordara de um ponto da classificação de Aryon Dall’igna Rodrigues 
sobre a língua Xetá (Paraná). É claro que o especialista das línguas é o linguista, mas o que 
fazer dos que – como missionários e antropólogos -, mesmo sem todas as ferramentas, 
linguísticas, apreenderam o idioma dos povos com quem trabalharam? 
                                               
71 Quanto ao tempo em campo, Evans-Pritchard (2007) afirma: “O tempo total que residi entre os Nuer foi, 
portanto, cerca de um ano” (p.19), sendo, porém, que desse período total que incluía quatro temporadas entre os 
anos de 1930 e 1936, produziu-se a clássica obra Os Nuer, e sua outra obra, Bruxaria, oráculos e magia entre os 
Azande, foi igualmente produto de um trabalho de campo que “durou 20 meses” entre os Azande (EVANS-
PRITCHARD, 2005, p.252). 
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Voltando, então, à perspectiva histórico-conceitual dos autores da obra organizada por 
Paula Montero, Deus na Aldeia, percebe-se ali as missões como uma mediação cultural, e o 
missionário não apenas como um braço opressor da política colonialista, mas como um 
negociador de cosmologias, e como tal um mediador que tanto leva a Europa ao índio, como 
igualmente leva o índio à Europa, juntamente com as questões levantadas acerca de sua 
existência, natureza e costumes, repensando seus conceitos previamente estabelecidos sobre a 
humanidade, progresso e civilização.  
Montero (2006, p.51) relaciona igualmente outros “personagens mediadores”, que são: 
“funcionários da FUNAI, catequistas indígenas, antropólogos, xamãs, etc.”, e de fato, todo 
contato interétnico gera interpretações. Carneiro da Cunha (1998), anteriormente a Montero, 
já tinha apresentado o xamã com um mediador indígena de cosmologias, um tradutor, o que 
nos faz ver que os indígenas não estão apenas como objetos numa relação interétnica, nem 
tamquam tábula rasa no tocante às suas próprias impressões, como se pretendeu no discurso 
do processo colonizador para justificá-lo (Pompa, 2006). 
Das impressões do Contato, assim como Ribeiro (1995) procura retratar os indígenas 
vendo os europeus saindo se suas embarcações, doentes, fedidos e barbudos, Montero (2006) 
relembra as oposições de perspectivas a partir da conhecida anedota mencionada por Lévi-
Strauss (1952 apud MONTERO, 2006, p.44,45) de que “Nas Antilhas, enquanto os espanhóis 
criavam comissões para estabelecer se os indígenas tinham alma, os índios imergiam os 
cadáveres dos espanhóis para ver se apodreciam”, aliás, aqui numa visão valorativa do 
encontro, percebe-se que enquanto os europeus debatiam se os índios eram mais que animais, 
seres humanos, os índios buscavam ver se os europeus eram menos que seres sobrenaturais, 
seres humanos. Sendo que se a condição humana era superior à animal na perspectiva cristã 
europeia, era o inverso na perspectiva indígena, conforme Viveiros de Castro (2002):  
 
Em suma, para os ameríndios "o referencial comum a todos os seres da natureza não 
e o homem enquanto espécie, mas a humanidade enquanto condição" (Descola 1986: 
120). Esta distinção entre a espécie e a condição humanas deve ser sublinhada. Ela 
tem uma conexão evidente com a ideia das roupas animais a esconder uma 'essência' 
humano-espiritual comum, e com o problema do sentido geral do perspectivismo. 
(p.356) 
 
Nesse sentido, Sahlins (1996) já havia falado acerca de certa “superioridade do 
animal” sobre o humano não apenas nas mitologias indígenas, mas até mesmo na antiguidade 
ocidental: 
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A propósito, havia uma forte tradição de superioridade dos animais em relação aos 
homens – inclusive superioridade moral – na Antiguidade clássica do Ocidente 
(Lovejoy e Boas, 1935, cap. 13). O comportamento dos animais servia de modelo 
para os seres humanos. Entre as virtudes comumente citadas dos animais estava sua 
continência na satisfação das necessidades: seus desejos apenas limitados, inclusive 
uma sexualidade limitada, sem propensões para o supérfluo etc. (SAHLINS, 1996, 
p. 578-579, grifo nosso). 
 
Uma Antropologia da Missão, nesses termos, como pretende Montero (2006), vê 
etnologias nos escritos dos missionários (ou ao menos a possibilidade de fazer uma 
“etnografia histórica do encontro”), e nas entrelinhas, para além das narrativas sobre a 
“inconstância de sua alma selvagem”, uma subjetividade indígena, elevando o índio de uma 
mera condição de objeto e figurante à de co-autor, igualmente protagonizando a história 
colonial, ora adaptando, incorporando, ou mesmo rejeitando e desistindo daquela outra 
cosmologia apresentada pelo missionário. 
Ainda segundo Montero (2006), outra vantagem dessa abordagem histórico-conceitual 
da atividade missionária - é a de suplantar sofismas binários sobre o “antes” e o “depois (do 
contato)” ou o que é “deles” e o que é “nosso”. Ora, estando eu ainda no Amazonas participei 
de uma atividade acadêmica (do curso de Bacharelado em Antropologia da UFAM) com um 
grupo de alunos indo a uma comunidade que buscava o reconhecimento do Estado como 
comunidade indígena. Era uma comunidade que se autodenominava Kokama – ou Cocamas, 
de quem fala Gow (2003) -, mas no rio Javari. Vimos de perto àquilo que Viveiros de Castro 
(2006) relata como processo de indianização, quando o caboclo busca sua “indianidade”, sua 
“condição de índio” e se vê em seu “estado de espírito” de índio.  
O curioso foi que essa comunidade, composta em sua maioria de imigrantes peruanos 
e já convertida a uma forma de catolicismo popular desenvolvida na região chamada 
Irmandade da Santa Cruz do irmão José (PIB, 2008), foi frequentemente questionada pelos 
alunos quanto a um necessário retorno à “religião” tradicional kokama (o que implicaria o 
abandono da atual religião) como parte do processo de indianização e condição para a 
reivindicação de posse de uma terra para a comunidade. Aqui um claro exemplo dos 
binarismos “antes” e “depois (do contato)”, o que é “deles” e o que é “nosso”, de que fala 
Montero (2006). Eles não poderiam ser Kokama a menos que largassem sua religião atual? 
Contrariamente, Sahlins (2004, p. 549) comenta dos fijianos, incorporando o 
cristianismo wesleyano como “costume da terra”, e que devido ao seu estado de assimilação 
desse segmento da fé cristã havia séculos, não poderiam ser etnografados sem a compreensão 
dessa religiosidade já difundida e agora integrante da sua cultura. Aliás, ao apontar na história 
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da antropologia as várias abordagens anteriores à da Antropologia dita “da Missão” pelo viés 
da mediação cultural, Paula Montero fala da influência teórica de Sahlins na etnologia da 
Amazônia (como em Bruce Albert e Alcida Ramos) nos meados dos anos 1980 (Montero, 
2006, p. 48) ao abordar o contato interétnico sob a perspectiva nativa a partir de suas próprias 
estruturas, uma “‘canibalização’ do encontro colonial pelos grupos indígenas” (Montero, 
2012, p.22) e assim fala da sua contribuição indireta para a sua análise histórica da relação 
missionário-índio em suas obras. 
 
2.2. ANTROPOLOGIA MISSIONÁRIA E ANTROPOLOGIA DA MISSÃO 
 
Apesar das semelhanças na terminologia, os desdobramentos das “Antropologias” 
ditas Missionária e Da Missão, são absolutamente diferentes desde o campo de investigação 
ao teor e objetivos. Pretendo aqui uma breve distinção pontuando basicamente dois autores 
brasileiros que descrevem e representam estes segmentos, Antropologia missionária (Lidório, 
2010) e Antropologia da Missão (Montero, 2006). 
 
2.2.1. “ANTROPOLOGIA MISSIONÁRIA” COMO CAPACITAÇÃO TEÓRICO-
METODOLÓGICA. 
 
Capacitação antropológica é a expressão apropriada para o esforço de Ronaldo 
Lidório de oferecer aos missionários instrumentos antropológicos. Cursos e seminários foram 
ministrados “presencialmente a mais de 1.000 missionários na África, Ásia e América do Sul” 
(LIDÓRIO, 2011, p.11) e ainda o são com frequência em e por várias agências missionárias 
como complemento de treinamento, não mais de teor teológico, mas teórico e direcionador da 
postura correta no campo indígena, visando suprir além de métodos e premissas, mais 
condições de diálogo acadêmico, interesse na pesquisa científica e, inclusive, a possibilidade 
de alavancar o papel e a função do missionário, gastos por décadas de críticas, proibições de 
entrada em comunidades e constantes ataques à índole e motivação da pessoa do missionário 
e aos seus métodos.  
Missionários e suas igrejas mantenedoras historicamente se inspiraram tão somente 
pelo texto bíblico e exemplos históricos de missionários modernos, alguns bem sucedidos 
outros martirizados. No entanto, percebeu-se a necessidade de um complemento para áreas 
específicas, como a indígena, sob título de transculturalidade no contexto missiológico 
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evangélico.  Missionários médicos, pedagogos e linguistas contribuíram para melhores 
resultados, especialmente pela possibilidade de ser social e profissionalmente útil às 
populações alvo. É aqui que se inclui a busca por essa nova possibilidade: a Antropologia. 
Antropologia missionária é, portanto, um olhar missionário (Aqui mais do que 
teológico – se isso é possível - por sua já desenvolvida flexibilidade a contextos não-urbanos 
ou transculturais) sobre a produção antropológica, na busca de métodos, paradigmas e 
conhecimento teórico que auxilie o missionário na sua atividade de campo, não 
necessariamente em termos espirituais, mas no que concerne a se reafirmar como útil, 
produtivo, capaz e necessário no cenário indigenista.  
Lidório (2011) assim define o que pretende por Antropologia Missionária: 
 
Meu objetivo neste texto é expor a aplicação específica do conhecimento 
antropológico ao contexto de missões, ou seja, a sua aplicação em processos que 
envolvam o encontro de culturas no ambiente missionário. A isso darei o nome de 
Antropologia Missionária. 
Por Antropologia Missionária, não me refiro à Antropologia produzida por um 
seguimento religioso ou à Antropologia Missional, direcionada pelos valores 
teológicos da missão, e sim ao estudo derivado do processo de utilização dos 
elementos antropológicos aplicados ao ambiente de interculturalidade envolvendo 
ações missionárias (p.15, grifos nossos). 
 
Ao datar o uso da Antropologia nas ações missionárias como iniciadas em meados do 
século XIX (p.17), Lidório apresenta também seu objeto e finalidade: 
 
Podemos aqui propor que a Antropologia Missionária visa ao estudo do homem 
como ser biológico e cultural, com a finalidade de desenvolver relações 
interpessoais equilibradas e comunicação inteligível num ambiente que promove a 
partilha das verdades de Cristo e o envolvimento com a sociedade abordada e suas 
respectivas virtudes e desafios (p.19,20). 
 
Quanto ao desenvolvimento desta vertente na missiologia brasileira atual, Lidório 
pontua alguns personagens conhecidos e atuantes em centros de treinamentos missionários 
como Bárbara Burns, Isabel Murphy e Rinaldo de Matos. Estes (e outros mais) são definidos 
por “missionários-antropólogos” (p.3) e dados como suas primeiras influências. Lidório 
articula também novos mecanismo,os de disseminação dessa perspectiva como, por exemplo, 
um Curso de Pós-Graduação Lato Sensu em Antropologia Intercultural promovida pelo 
Centro Universitário de Anápolis/GO - a UniEvangélica – e o Instituto Antropos, curso que, 
aliás, realizei formando-me com a primeira turma em 2011.  
O tripé do bom preparo missionário, segundo Lidório (2011), envolve fundamentação 
missiológica, linguística e antropológica sendo, porém, esta última a de maior carência, e 
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daí a necessidade dessas capacitações antropológicas e reaproximação da sua teoria e método 
na construção da dita “Antropologia Missionária”. 
 
2.2.2. ANTROPOLOGIA DA MISSÃO: O MISSIONÁRIO COMO “MEDIADOR DE 
COSMOLOGIAS”. 
 
 Já a Antropologia da Missão ou “das Missões” é um enfrentamento da questão do 
encontro intercultural e a construção da alteridade através do estudo da atividade missionária 
entre as populações indígenas no Brasil. Essa perspectiva propõe a análise das relações que se 
estabelecem na realidade do contato missionário em termos de “interpenetração das 
civilizações” (MONTERO, 2006, p.10), vendo a religião como um código privilegiado de 
análise da interculturalidade, e daí o olhar o missionário histórico como um mediador de 
cosmologias. 
Segundo esta leitura histórico-conceitual o missionário deixa de ser visto como o 
impositor de sua cultura colonial para ser um mediador de significados. Para isso, há uma 
“negociação” no contato, de valores, cosmologias e seus significados, negociação essa que 
sintetiza a noção de “tradução” como define Pompa (2003, p.95) e que acarretará, portanto, 
ressignificações em ambas as partes.  
Aqui, como exemplos cito primeiramente Caldeira (2008, p.51,52) que retrata 
perfeitamente essa negociação ao trazer o texto do Pe. José de Anchieta (1534-1597) que, 
além de ter se valido de comunicar sua mensagem através do idioma nativo e até ter imitado 
os pajés ao pregar à noite, intercede junto à igreja pela legitimação de casamentos sob a 
preferência tradicional de casamentos entre primos cruzados, o que exigiria uma licença do 
papa, propondo mudança aos próprios conceitos católicas da época. No cenário protestante, 
Almeida (2006) já havia comparado os missionários evangélicos atuais (das missões 
fundamentalistas transculturais) aos jesuítas coloniais em seu procedimento (p.288), falando 
da noção de “mal-entendido” desenvolvida a partir da leitura Sahlinsiana não mais como 
simples “incompreensões [...] recíprocas” (p.299) entre ambas as estruturas em contato – 
indígena e missionária, mas como meios de produção de diferenças. Almeida analisa assim as 
mudanças nas próprias missões evangélicas como igualmente decorrentes do processo de 
mediação:  
 
Por se tratar de relações entre diferentes códigos culturais, a tradução exige 
negociação e os planos de mudança são vários: o grupo indígena que foi 
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evangelizado; a mensagem por ele incorporada e (re)significada; os ajustes feitos 
pelos missionários para adequar a transmissão da mensagem; e, em um plano maior 
e a longo prazo, o próprio sentido da atividade missionária. Nesse processo não 
apenas o grupo indígena está sendo “provocado”, mas também alguns códigos da 
religiosidade evangélica estão sendo negociados, absorvidos e recalculados [...] uma 
cadeia de mediações sucessivas. (Almeida, 2006, p.304)  
 
Ora, a mediação pode acarretar mudanças porque seus agentes são mutáveis, passíveis 
de mudanças interiores promovidas pelo convívio com os nativos (em missiologia já se 
chamou esse fenômeno de “biculturalidade” – quando o missionário passa a viver sob dois 
códigos culturais, mesclando-os com o tempo, não sendo mais exclusivamente nem 
estrangeiro nem nativo, mas um misto dos dois).  
Evans-Pritchard (2005) já se perguntava se os próprios “antropólogos têm consciência 
de que, ao longo de seu trabalho de campo, podem ser – e às vezes são - transformados pelo 
povo que estão estudando” (p.247). Carneiro da Cunha (1998) fala do Xamã como mediador 
(nesse caso, um mediador interno) por ser um transeunte entre mundos fora da sua aldeia (o 
que implica em mudança também); assim, os missionários – jesuítas coloniais ou evangélicos 
atuais – são, portanto, apenas mais exemplos de personagens dessa área de mediação 
(antropólogos, xamãs e missionários). 
Outra característica dessa abordagem é que também se valorizam os escritos dos 
missionários – resguardados os filtros - se não como antropológicos, ao menos como dados 
etnográficos por seu caráter histórico e conceitual. Montero (2012) argumenta que “embora a 
atividade missionária tenha sido intensamente estudada, sobretudo pelos historiadores, a 
literatura etnográfica missionária raramente mereceu atenção dos estudiosos” (p.20), senão 
como fonte primária, sendo demonstrado por Cristina Pompa em Religião como Tradução 
(2003) que na verdade obras clássicas de antropologia como A Religião dos Tupinambás 
(1979), de Alfred Métraux, e Terra sem Mal (1978) de Hélène Clastres já teriam se valido de 
registros missionários de Thevet, Claude d’Abbeville, Jean de Léry, Nóbrega, entre outros 
(p.20).  
Montero destaca tanto o valor das etnografias dos missionários salesianos (tema de sua 
pesquisa naquela obra) quanto às fotos que expõe no seu livro como igualmente retratantes 
dos momentos históricos em que foram tomadas, e ainda fala de gravações obtidas contendo 
mitos e histórias indígenas. De fato, o missionário – inclusive eu enquanto missionário 
evangélico - tem como prática metodológica arquivar fotos e gravações que obtém no 
processo de aquisição do idioma e saberes tradicionais do grupo. 
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 Para este trabalho foi-me fundamental a orientação da profª. Cristina Pompa sob esta 
perspectiva. Foi a partir da leitura de sua produção que pensei na possibilidade desta pesquisa 
ser desenvolvida na base do evento narrado inicialmente envolvendo a visão da anciã e do 
contexto em que se produziu. Embora Pompa trate do contexto colonial, especificamente de 
Tupi, Tapuia e sacerdotes jesuítas, me pareceu que em princípios o que aconteceu com a 
Siyude entre os Matses se tratava da mesma temática da tradução.  
E quanto a falar de uma missionária conhecida sendo eu próprio da mesma fé, se é 
certo que – como disse Capiberibe (2007, p.33) - “sabe-se que nenhuma teoria é inocente...” 
(ninguém é inocente!), então é necessário posicionar-me com honestidade (como inclusive 
exortou-me Capiberibe ao avaliar inicialmente este projeto) quanto a oferecer aos eventuais 
leitores neste capítulo, informações acerca de minha formação, fé, vivência e a forma como 
obtive a experiência com o povo, a aquisição de seu idioma e o contexto da coleta dos dados 
que serão trabalhados aqui. Confesso que a principio discordei, por temer fornecer eu 
munição para ser utilizada contra mim mesmo e contra outros missionários, e também por 
acreditar e pretender que fosse uma produção apenas de viés antropológico. Fui então 
orientado a reler James Clifford, em A experiência etnográfica (1998), acerca de outras 
possibilidades de se fazer etnografia e foi essa leitura que muito me encorajou e me dirigiu 
quanto à forma da escrita e exposição que adoto neste trabalho. 
 
 
RICARDO LOPES DIAS 
São Paulo, Maio de 2015 
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